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FILOSOFIA Y VIDA (*) 


L — Toda realidad del ser, tanto en sa esencia como en sa existencia, se 
funda y es pot participacion del Ser o Existencia divina : las esencias o mo¬ 
des determinados de existir son ab aeterno como participacion necesaria de 
la Existencia divina; las existencias concretas son como participacion contin- 
qente de esa misma Existencia por litre election de la Voluntad divina. De 
Dios sale, paes, toda realidaa, como de sa causa ejemplar necesaria —las esen¬ 
cias — y de sa caasa eficiente litre —las existencias. 

Y todo se mantiene y se acrecienta en la existencia por el Acto infinito de 
Existir de Dios. 

Y tamtien a Dios se ordena toda la realidad finita como a sa Caasa final 
ultima o Bien supremo. Como participacion del Ser divino, todo ser lo mani- 
fiesta consciente o inconscientemente , y en este sentido se ordena a la glorifica¬ 
tion de Dios, como a sa supremo Bien. Y caanto mas se perfecciona, mas 
manifiesta y glorifica el Bien divino. De aqui qae, salido de las manos de 
Dios para la gloria divina, todo ser ttende a conservarse y desarrollarse hasta 
la perfection de sa propia esencia. Y en el caso del homtre, tal perfecciona- 
miento pleno no paede darse sin la posesion de la Verdad y Bondad infini- 
tas, qae actualicen sa vida espiritual, y sin conocimiento y amor plenos de 
Dios, sin glorification perfecca de Dios, por ende. 

De este modo, la realidad descrite an circulo, cayo panto de partida u 
de llegada es la divina Existencia. De Dios, como de Caasa eficiente creadora 
salen, se conservan y acrecientan todas las cosas; y a El tornan todas como a su 
Bien definitivo por sa conservation y acrecentamiento en la existencia. En este 
circulo ontologico, toca a la creatara inteligente y litre , al homtre. an papel 
decisivo, paes es a el a qaien toca escuchar el canto de glorificacion que ma¬ 
terial o inconscientemente entonan con sa ser todas las cosas al Creador, pa- 


(*) Veaae los editoriales de los Nros. 29 y 30 de SAPIENTIA, a los cuales este complements. 
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va elevatlo en el suyo propio de glorification formal, consciente y litre y lie - 
varlo asi en forma de reconocimiento, adoration , sumision y entrega a su 
divino Hacedor y Dueho y Padre . 

En esa finalidad suprema divina, impresa en su creatura por el Crea~ 
dor, debemos buscar la razon de esa tendencia a la plenitud de su acto, innato 
en todo ser. 

2 . — Ahora bien, el hombre , integro en su naturaleza substantial desde 
un comienzo, debe conquistar, sin embargo, su plenitud por el desarrollo de 
su actividad en los tres pianos jeiarquicamente subordinados : de su vida ve - 
getativa, sensitiva y espiritual, y esta a su vez en su dable aspecto especulativo 
y practico. 

Por el desarrollo armonico e integral de estos diferentes aspectos de 
su vida, el hombre se humaniza, se ordena a su plenitud, y cumple con su 
ultimo destino. 

Tal realization ha de llevarse a cabo por la decision de la libertad, 
pero ajustada a las exigencias autenticas del ser y del fin trascendente ultimo 
del hombre, o f en otros terminos, ajustada a las exigencias de la verdad . 

Ahora bien, la aprehension de la verdad y la organization consiguiente 
de las normas de perfeccionamiento humano —a que ha de conformarse la 
libertad y la actividad inferior a el la subordinada — son obra de la inteli- 
gencia, de la filosofia en definitiva y en un orden natural , y, en la presente 
economia cristiana, de la filosofia integrada en una Sabidurta superior de 
la fe y de la teologia. 

El perfeccionamiento integral humano exige este esclarecimiento in¬ 
tegral previo, sin el cual carece el de sentido y corre el riesgo de descaminarse 
y malograrse. 

3. — Mas para realizar semejante obra es menester primeramente que 
la inteligencia y la filosofia se ajusten a la verdad . Solo sobre la verdad se 
puede construir una obra de perfeccionamiento humano. El error y la fal- 
sedad, al no aprehender el ser como es, mucho menos pueden aprehendei el 
set' en cuanto conveniente al sujeto: el bien, y sus exigencias ontologicas au - 
tenticas : sa deber-ser normativo de la action para el logro de aquel, 

Y, en segundo lugar, es menester que esa obra intelectiva se proyecte 
hasta la vida para informarla y encauzarla hacia su perfection , ante todo del 
propio maestro que la enseha, y luego tambien de los demas * Vale decir, que 
no debe disociarse la inteligencia y la filosofia y la action , y el juicio norma - 
lioo y la vida espiritual e infraespirituai , a que aquella esta dirigida , y menos 
quedarse en una para formulation de principios con la anulacion de su en - 
carnation en la vida, Tan funesto seria este error , como su contrario de bus- 
car el desarrollo de la vida con prescindencia y aun con negation de la inteli - 
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gencia , sin la cual aquel pierde hasta el mismo sentido. Es menestec que ambas 
se complementen y funden en una unidad : que la inteligencia penette e ilu- 
mine con la verdad de que es depositavia todos tos esttatos de la vida, para 
encaminar a esta a su fin o bien propio; y que la vida confiera vigor de reati- 
zacion a los pvincipios de la inteligencia. 

Cuando la verdad se hace vida en el propio hombre que la sustenta —el 
filosofo, en nuestro caso — se presenta en toda su fuerza > organizadora del 
bien, de la belteza y del orden, y atrae y arrastra. “Por su fruto se conoce el 
arboV 9 dice Jesucristo. Y la verdad logra ser valorada en todo su alcance cuan¬ 
do toma cuerpo y se encarna en la ejemplaridad de quien la sustenta ; porque 
solo entonces la verdad , desarroltando sus propias exigencias, cierra el ctrculo 
de su perfeccionamiento ontologico, a que esencialmente se dirige — identifi- 
cado con la gtorificacion de Dios — segun dijimos al comienzo, por ordena- 
cion divina : su ser llega a actualizar su deber-ser y alcanzar la cima de su pie- 
nitud —imperfecta en el tiempo — al revestirse del encanto del bien, de ver¬ 
dad hecha bien en la vida . 

4. — Si la filosofia modernamente ha caido de su trono real de Sabidu- 
ria y ha perdido su influjo rector de la vida y si ha llegado a ser menospre- 
ciada muchas veces por los profanos, elto es debido a dos males intimamente 
vinculados entre si, que la vician y corrompen. 

a) En primer lugar, la filosofia ha perdido el sentido de su propia obra; 
y en vez de buscar y ajustarse a su propio objeto, la verdad trascendente y 
absoluta —onto y teocentrismo realista—, ha querido organizar y crear su 
objeto desde su propia inmanencia —antropocentrismo subjetivista—: ha 
substituido la verdad por la libertad y, consiguientemente, ha convertido su 
obra esencialmente de contemplacion de la verdad como es, en obra de elabo- 
racion factica —y a veces irracional — de la misma . En todo caso , la verdad 
carece de valor absoluto * y su alcance es, por ende, enteramente relativo a un 
momento y situacion historica —historicismo—. 

Reducida a un modo de vet — creandolas — las cosas desde un determi- 
nado aqui y ahora, la filosofia actual ha caido en descredito frentc al hombre 
comun, stn formacion pero tambien sin prejuicios fiiosoficos; quien, con el 
uso connatural de su inteligencia —sentido comun— la rechaza como a una 
vision arbitraria, desarticulada de la verdadera realidad, 

b) Naturalmente, una filosofia asi vacia de verdad y reducida a un mo¬ 
do personal y relativo de interpretar la realidad , no podia tener valor petsua- 
sivo alguno ni autentica eficacia, comenzando por el propio filosofo que la 
sustenta . La filosofia se ha ido quedando cada vez mas en ctrculos de inicia- 
dos, alejados de la realidad , y la vida, desentendiendose de ella , ha seguido su 
curso, naturalmente no sin crearse otra filosofia —segun aquello de Aristo- 
teles que “para no filosofar, hay que filosofar ”—: una filosofia antifilosofica, 
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antiintelectualista, a la que el vitalismo, prim\ero, y el existencialismo, despues, 
ban venido a dat forma. De ahi la vigencia de estas pseudo-filosofitis antiin- 
telectualistas, alcanzaaa como reaccion contra los sistemas filosoficos anterio- 
res —tdealista y positivista, principalmente — desarticulados de la realidad, 
ante todo de la realidad humana individual concreta . 

St exceptuamos el existencialismo —que mas que filosofia es un modo 
trracional u andrqutco de vida , a la grupa el mismo de la vida — ningun 
filosofo modetno podria vivir su filosofia ni daria su vida por ella, porque 
comienza por negarle el mismo valor absoluto. 

Con lo cual la filosofia no solo ha perdido la verdad, sino tambien la 
ejemplaridad, que solo su encarnacion en la vida puede conferirsela ; se ha 
ido alejando mas y mas de la vida y de la realidad, confinada a un juego o 
entretenimiento intelectuaL Si exceptuamos los filosofos cristianos, fait an 
los autenticos filosofos , que vivan y se inmolen por sus pnncipios , a la vez 
que sobran los metcenatios de la filosofia. La Sabiduria de los griegos, co¬ 
mo unidad de vida y conocimiento, tiende a desaparecer. El mundo actual 
necesita de verdades encarnadas en personalidades fuertes, necesita de sabios, 
en quien la doctrina se tevele en todo su vigor en la virtud y en la santidad. 
Pero la verdad es que solo la Sabiduria cristiana —sintesis de Saber teorico- 
filosofico-teologico y de vida — sigue engendrando santos. No hay santos, 
ni siquiera hombres virtuosos , que sean fruto de la filosofia actual. Si a las 
veces lo son o conservan algunos trazos de virtud, ello no es debido a su filo¬ 
sofia, sino a pesar de ella. 

La filosofia moderna, ptivada de verdad y destituida de eficacia en la 
direccion del hombre y de las cosas, y mas bien fuente de disolucion de la 
vida y del orden, se ha separado de la vida. La filosofia y la vida han per¬ 
dido su unidad, que las fortalecia con su mutuo complemento, se han di - 
vorciado en una filosofia destehida y sin verdad y eficacia kfectiva, y en una 
vida irracional y anarquica, reducida a un activismo histerico y sin sentido , 
que ahora quiete justificarse en una pseudo filosofia existencialista anti¬ 
intelectualista. 

5. — La filosofia volvera a set Sabiduria, supremo y reverenciado sa¬ 
ber de los hombres, cuando, centrandose y alimentdndose de la verdad ab- 
soluta del ser trascendente — que , en ultima instancia ontologica, es el Set 
de Dios — se encarne en la vida para penetrarla, iiuminarla y animat la con 
su verdad hecha bondad, unidad y belleza. Entonces la vida humana llegara a 
su natural desenvolvimiento : la verdad que es bien en cuanto apetecida y rea- 
lizada, conferira perfeccion y plenitud a la vida y t por ella , al set total del 
hombre; a la vez que la inteligencia y la filosofia , encarnada en la vida, al- 
canzaran su definitivo cumplimiento. 

Y cuando la verdad, llevada por la inteligencia, penetre e ilumine la 
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vida y la otganice humanamente en servicio del espiritu, confitiendo al horn- 
bre su desartollo integral, la vida alcanzaca todo su sentido en el dpice de la 
vida espicitual : en la contemplacion de la verdad, iniciada en el tiempo y 
consumada en la eternidad. Pocque toda la vida inftaintelectiva y la misma 
vida espicitual intelectiva o volitiva practica, artistica y tecnica, se otdenan, 
como a su fin supremo, a la posesion gozosa del Bien divino, que es el acto 
mas elevado de la vida espicitual y que esencialmente se cumple como con - 
templacion de la Verdad divina, Y ello no solo en un orden individual: 
tambien en la ciudad todo el quehacer fdctico y el obrar moral se encaminan 
a lograr un bien comun , donde los sabios —los verdaderos sabios , que ha - 
cen carne de su Sabiduria: los santos — puedan contemplar la verdad y alcan- 
zar la cima de la vida espicitual: la contemplacion de la Verdad de Dios . 

De este modo la vida inftaespiritual y la espicitual es humanizada por la 
vida intelectiva de la filosofia, y a su vez esta es vigorizada por la realizacion 
de la verdad hecha bien o perfeccion en la vida; y al par que la vida es espiri- 
tualizada por la penetracion de la verdad , que es ser y bien, la vida intelectiva 
—cuyo dpice es la filosofia, integrada en la actual Economia sobrenatural en 
la Sabiduria cristiana — logra toda su fuerza de conviccion en su realizacion y 
organizacion de la vida . 

El hombre logra asi su perfeccion en la unidad organica de los multiples 
aspectos de su vida bajo la begemonia del espiritu . 

Y una vez humanizados tos diversos estratos de la vida del hombre, to¬ 
da esa vida confluye y culmina, en el vert ice de la vida deV espiritu, en la con¬ 
templacion gozosa de la Verdad divina . 

Asi se cumple el circulo ontologico de la realidad, que sale de Dios, Cau¬ 
sa ejemplar eficiente primera, y a El torna como a su ultimo Fin: todas las co- 
sas logran su sentido, su perfeccion y su bien definitivo* subordinandose a la 
vida del hombre; esta a su vez logra su perfeccion sometiendose a las exigen¬ 
ces de la verdad de la inteligencia, y tealizandose asi como buena; para que de 
este modo el hombre, bien organizado en su unidad integral, pueda alcanzar 
en el dpice de su espiritu, la plenitud de su vida y de su inteligencia, identifi- 
cadas , en la posesion de su ultimo Fin o supremo Bien, por la aptehension 
contemplativa de la infinita Verdad . 


LA DIRECCION 



DONOSO CORTES EN LA ARGENTINA 


En sus lineas generales, en la Argentina se reflejaban los problemas que 
Donoso afronto en Europa. Los escritores catolicos debian enfrentar por un 
lado el liberalismo irreligioso y por otro el material ismo craso, sob re todo el 
de los proceres de la "organizacion’' nacional que dispusieron el ambiente 
para la recepcion tardia del positivismo. El socialismo anarquico no era pre- 
cisamente un problema grave en la Argentina, aunque no se salvo de ener- 
gicas criticas, sobre todo de Felix Frias y Manuel D. Pizarro que reflejaron 
aqui la rcfutacion de la ideologia de Proudhon emprendida por Donoso en 
Europa. Es totalmente evidente que Donoso Cortes es objeto de una actua- 
lizacion —sobre todo despues de las obras de Schramm y de Carl Schmitt: 
asi lo ha proclamado el mismo Schramm en una reciente conferencia pronun- 
ciada en Madrid ( x ), y Schmitt en su libro sobre Donoso Cortes in gesam- 
teuopaischen Interpretation reeditada hace dos afios y traducida casi inme- 
diatamente al espanol ( 1 2 ). Todo esto, sin contar los trabajos de Demf, Wes- 
temeyer, O.F.M., Cenal y otros. Casi todos estos autores afirman con razon 
que D'onoso se planted el problema de si Europa seguiria o no siendo cris- 
tiana, lo cual equivale a preguntarse si el mundo occidental seguira o no 
siendo catolico. El cetro de la dictadura de Europa "se ha caido de las ma- 
nos de las razas latinas y ha pasado a las razas alemanas y eslavonas” ( 3 ), 
pero ahora ya no le queda otra salida a la Europa en crisis que ser catolica o 
nada: “La Europa saldra de ese cataclismo como anuncio Napoleon: repu- 
blicana o cosaca, si no sale catolica” sobre todo cuanao "ese cataclismo uni¬ 
versal va haciendose inevitable” ( 4 ). Y siendo el catolicismo un sistema com- 

(1) EDMUND SCHRAMM, Donoso Cortes, ejempln del pensamiento de la tradicior, coleccion 
“O erece o muere”, Madrid, 1952. 

(2) CARL SCHMITT, tnterpretacion europen de Donoso Cortes, trad, de Fco. de Asfs Caba¬ 
llero, ediciones Rialp., Madrid, 1952. 

(3) JUAN DONOSO CORTES, en Cartas acerca de Prusia, Berlin, 22 de abril de 1849, t. JI, 
p. 253 de Obras Completes, 2 vols., recopiladas y anotadas, con la aportacidn de nuevos escritos 
por Juan Juretschke, Biblioteca de Autores Cristianos, Madrid, 1946. 

(4) Cartas acerca de Prusia, Berlin, lv de mayo de 1849, II, 259. 
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pleto de civilizacion ( 5 ) y como ante el “no cabe sino una negacion absolu- 
ta“ ( 6 ), todo se reduce para Donoso a una disyuntiva no por apocaliptica 
menos verdadera: el catolicismo o la nada. 

Los argentinos de la ultima mitad del siglo pasado se encontraron tarn- 
bien ante un problema semejante. Se trataba de saber si la Argentina seguiria 
o no siendo cristiana, lo que es lo mismo, se trataba de ser o no ser, y asi lo 
entendieron varios escritores a quienes hemos tenido ocasion de llamar apolo - 
gistas de la fe. Los estudios cientificos eran casi nulos y no se conocia sino im- 
perfectamente la antigua escolastica; como es sabido, fueron oradores y todos 
sus escritos padecen de ese mal; sin embargo, la lucha denodada sostenida 
por Frias, Esquiu, Pizarro, Estrada y otros, demuestra que tuvieron con- 
ciencia plena de la disyuntiva propuesta mas arriba y explica perfectamen- 
te la simpatia que todos tuvieron por Donoso Cortes. Estamos en condiciones 
de afirmar que el ilustre espanol tuvo principal influencia entre nosotros, y 
si bien los autores tratados aqui no son muchos, entre los catolicos argenti- 
nos casi no hubo uno solo que ignorara su Ensayo y su noble defensa del 
Papa y los estados pontificios. Ademas del Ensayo fueron utilizados en 
la Argentina su Discurso sobte la dictadura y el Discurso sobte la Biblia, 
quiza este ultimo por la grandilocuencia de la oratoria tan del gusto de 
los argentinos de entonces. A traves de Donoso llego una influencia debil 
pero real del iradicionalismo, maxime si se tiene en cuenta que era apoyada 
por la lectura del Padre Ventura de Raulica, de los escritos del abogado fran¬ 
cos Augusto Nicolas, Gratry, y a veces por las obras de Maistre ( 7 ). 

Quien estuvo mas cerca de la actitud espiritual de Donoso fue Felix Frias 
(1816-1881), para quien aquel era no solo un f ‘gran pensador" ( 8 ), sino 
“uno de los gcnios mas admirables de esta epoca” ( 9 ). Junto con Donoso, es 
Balmes la otra autoridad en la que se apoya casi todo el pensamiento de Frias: 
atribuye a ambos una gran influencia ( i0 ) y considera que su desaparicion 
fue un castigo providencial: “Cuando hemos visto desaparecer arrebatados 
por una muerte tan temprana a dos genios, hijos de una gran nacion, que 


(5) Ensayo sobre el catolicismo, el liberalismo y el socialismo, t. II, p. 366. 

(6) Ensayo. U, 516. 

(7) El tradi cion alls mo influyo a traves de las obras del Padre VENTURA, aoerca de las eua- 
les puede verse la refutacion del Card. TOMMASO N. Z^GLIARA, Essai Aur les priaicipes du Tra¬ 
ditionalism e, en Oeuvres Ph&osophiques, trad, de A. Murgue. t. I, Lyon, 1880. Cfr. tambien la 
obra de LOTUS? FERRI. Essai sur Vhistoire de la PhilosovhiA en ItaXie au Dixneuvihme sibcle, 2 vols., 
Durand-Didier, Paris, 1869 ; t. II, c. VIII, pp. 291-318. Desgraciadamente nos ha sido imposible con- 
sultar las dos importantes obras contra el tradicionalismo de M. A. CHASTEL S-J., Ee Vorigine dee 
ccmnaissances humavnes , Paris, 1852 y el libro de F. LUPUS, Le Traditionaiisme et le nationalisms 
examines au point de vue de la philosophic, et de la doctrine catholique (1852). Entre nosotros fue 
conocido JOSEPH de MAISTRE sobre todo en [os medios ecflesiastioos a traves de su obra Eel Papa, 
seguida de la obra De la Jglesia galicana en sus relaciones con la Santa Sede , 2 vols., por el Ccrnde 
J. de M., traducida a] espanol por los senores editores de la biblioteca de Religion, Barcelona, 1856. 

(8) FELIX FRIAS, Escritos y Uiscursos, 4 vols., C. Casavalle, editor, Buenos Aires, 1884; 
Paris y Roma, t. I, p. 342. 

(9) Ei Obispo , II, 112. 

(10) La Religion (Abril 37 de 1868), II, 426. \ 
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han levantado su reputacion a la altura de las mas renombradas de los sa- 
bios del siglo; cuando tan pronto se han abierto las fosas en que yacen Bal- 
mes y Donoso Cortes, gloria y orgullo de cuantos pertenecemos a la raza 
espahola, nos hemos preguntado si la desaparicion prematura de esos dos 
eminentes catolicos era un castigo impuesto por la justicia divina a pueblos 
indignos de poseerlos” ( n ). Frias debio luchar en la Argentina contra el 
materialismo liberal, pero, aunque inclinado, como el dice, a los estudios fi- 
losoficos, desdeiia toda filosofia porque en el campo de los principios no 
hay mas que anarquia; en consecuencia, solamente en la unidad de la fe es 
posible suprimir la anarquia introducida en el mundo de la abstraccion; 
escribe en 1851: “Aficionado por la indole de mi razon a los estudios fi- 
losoficos, y convencido de que mas facilmente se adquiere la verdad filoso- 
fica por el estudio que el hombre hace del hombre en si, que por el que hace 
en los libros, he llegado a persuadirme al contemplar la anarquia que reina 
y ha reinado en todo tiempo en el campo de la abstraccion, que no es ahi 
donae deba uno buscar los principios necesarios para ei orden y la marcha 
de las sociedades. y que la nacion que desdeiia toda filosofia es la mas sabia. 
En todo caso es innegable que las luces de la filosofia son inaccesibles pa¬ 
ra las inteligencias vulgares, o lo que es lo mismo para los pueblos, pues es- 
tos se componen siempre de hombres que pueden llegar al buen sentido con sus 
trabajos mentales, pero no pasan de ahf’ ( 12 ). Observemos la afirmacion 
de que la verdad filosofica se adquiere “por el estudio que el hombre hace 
del hombre en sf‘; esto, es pascaliano y, como veremos luego, se entrelazan 
en Frias las influences de Pascal y Donoso aun en algunos textos sobre la 
inteligencia. Por esa causa, es necesario hacer un estudio de ambos pensadores 
en relacion a Frias. Este ultimo, orientado hacia una consideracion pesimista 
de la inteligencia y la filosofia, sostiene que “la filosofia conviene unicamen- 
te a la razon individual como ejercicio gimnastico” f 13 ). Frias adopta una 
actitud mas o menos similar a todos los tradicionalistas, pues considera que 
la filosofia “ha sido elemento de desorganizacion, por haber desconocido que 
la verdad moral es superior a ella y debe dominarla, por haber roto los 
vinculos de su alianza con la religion. . ( u ). 

Las lecturas que hizo Frias de los Pensamientos de Pascal y el estudio 
de los escritos de Donoso influyen simultaneamente en su obra; trata de 
restringir el campo de la filosofia, como tuvimos ocasion de mostrarlo ( 15 ), 
a una mera doctrina del hombre, proponiendo como clave para ello el cono- 


(11) Muerte del Arzobispo de Bogota, I, 38. 

(12) La literatura moral, I, 3 31. 

(13) ha literatura moral, I, 131. 

(14) ha literatura moral , I, 132. 

(15) El pensamiento espanol en la obra de Felix Frias, pp. 24-25, impr. de la Uni vers jdad, 
Cdrdoba, 1951. 
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cimiento de si misrno. Claro esta que Frias no se percata quc cn Pascal no 
existe propiamente hablando una filosofia, sino un metodo; pero, aunque 
su actitud cs a vcccs oscilante, reconoce que es necesario a todo hombre co- 
nocerse a si mismo como dice Pascal: “Es necesario conocerse a si mismo; 
aun cuando eso no sirviera para encontrar la verdad, al menos para dirigir 
su vida, y no hay nada mas justo" ( 16 ). De ahi que Frias restrinja la filo¬ 
sofia al conocimiento del hombre sin que este hecho signifique, naturalmen- 
te, que hay a interpretado correctamente a Pascal; sus textos son categoricos: 
“Toda la filosofia se reduce para mi al conocimiento del hombre por si 
mismo; o en otros terminos, al conocimiento del origen, de la natura- 
ieza y el destino de toda criatura. Nosce te ipsum : este precepto de la an- 
tigua sabiduria, lo es de la de todos los tiempos" ( 17 ). Notese cuan pro- 
fundamente pascaliana es la opinion de Frias, quien sostiene que en este 
conocimiento de si se trata de la totalidad del hombre como objeto y del 
corazon como instrumento de ese conocimiento, pues la razon es incapaz 
de analizar la totalidad. “ Para que et hombre se conozca a si mismo es me - 
nester que no se mutile: que su alma enlera sea a la vex el instrumento y el 
objeto de su estudio . El alma analizada por la sola razon se encuentra en pre~ 
sencia de un juez incompetente. El corazon , la imagination, hallan un lengua - 
je incomprensible para la sola razon; pues como dijo Pascal , el corazon tiene 
susrazones aue la razon no conoce. Igual cosa puede decirse de la imagination . 
donde tiene sa asiento la fe, este amor de lo misierioso y to incomprensible” 
( 18 ). Para Pascal este conocimiento es motivo de humillacion pues nos ha- 
ce patente la desproporcion que existe entre la naturaleza y el hombre, per- 
dido entre dos infinitos de grandeza y pequenez; el hombre flotando en el 
infinito es pues "una nada respecto del infinito, un todo respecto de la nada, 
un medio entre nada y todo" ( 19 ). Estos dos infinitos se implican y uno 
conduce al otro ( 20 ), de modo que la duplicidad de nuestro scr nos impide 
conocer las cosas simples, espirituales o corporales y en lo que se refiere a 
su union, que es el caso nuestro, nos es mas incomprensible todavia ( 21 ) ; 
por eso "el hombre es para si mismo el mas prodigioso objeto de la na¬ 
turaleza". Estas ultimas consecuencias no fueron sacadas por Frias, pero 
demuestran hasta el detalle la dependencia de su pensamicnto respecto del 


(16) BLAISE PASCAL, Pensees et opuscules, (editio minor), publies avec une introduction, 
dea notices, des notes, par M. Le6n Brunschvicg, Hachette, Paris. P&nsee 66 : “II faut se con- 
naitre soi-meme: quand cela ne servirait pas & trouver le vrai, cela au moins sert & regler sa vie, 
et il n’y a rien de plus juste'’. 

(17) La filosofia de nuestra fe, III, 465. 

(18) La filosofia de nuestra fe, III, loc. cit. 

(19) BLAISE PASCAL, Pens4e 72: “Un neant 4 I’egard de l’infini, un tout & l'egard du neant, 
un milieu entre rien et tout”. 

(20) Pensde 72: “L'un depend de l’autre, et l'un conduit ft l'autre. Ces extremites se tuochent 
et ae reunissent ft force de s'etre 41oignees, et se retrouvesnt en Dieu, et en Dieu seulement”. 

(21) JACQUES CHEVALIER, Pascal , 3&me 6d., pp. 217-218, Plan. Paris 1922. 
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de Pascal y lo que es mas interesante, veremos como se entrelaza con la 
influencia de Donoso Cortes. Segun Frias, el corazon habla “un lenguaje 
incomprensible para la sola razon” lo cual nos recuerda la doctrina pasca- 
liana que sostiene que entre nuestra logica y los hechos no podemos dudar 
en la eleccion; la logica debe retroceder humildemente ante los hechos, y 
entonces sera necesario afirmar la existencia de Dios, la creacion, el alma, 
el pecado, por incomprensibles que sean para el hombre, puesto que sin 
ellos la realidad dada resulta incomprensible ( 22 ). Pascal se esfuerza por 
demostrar que la razon no esta en contradiccion con la religion catolica. 
Si volvemos a Frias, la actitud espiritual —salvada la distancia— es se- 
mejante aunque su conocimiento de Pascal haya sido muy defectuoso. Fe¬ 
lix Frias, al reducir la filosofia al mero conocimiento del hombre, de su 
origen, naturaleza y fin, procede con una radical desconfianza de la inte- 
ligencia quiza mayor que la de Pascal. Es cierto que la actitud de Frias nos 
da, como veremos en otros textos, la impresion de ser oscilante, no defini- 
tiva; pero esto debe ser atribuido a su falta de formacion cientifica y tam- 
bien por no haber tenido jamas otra intencion que no fuera apologetica. 
Se acerca a un cierto fideismo. 

Esta desconfianza de la especulacion intelectual acompanada del ejer- 
cicio de la fe, "amor de lo misterioso y lo incomprensible”, es luego des- 
arrollada apoyandose en textos de Donoso Cortes. Segun Frias, no caemos 
en el irracionalismo al afirmar que la fe pone a la razon ante verdades que 
por si no logra aprehender y para esto utiliza ya el En&ayo de Donoso: "No 
somos irracionales los creyentes cuando decimos a la razon, como Dios a 
las olas del mar: no pasaras este limite. No lo somos cuando afirmamos que 
la fe, lejos de oponerse a la razon, la pone en posesion de verdades que no 
alcanzaria por si sola”. “Los dogmas incomprensibles en si mismos, lo expli- 
can todo”, ha dicho Donoso Cortes... "No somos irracionales cuando sos- 
tenemos que en todo amor hay misterio; y que el amor de los bienes invisi¬ 
bles, esto es, eternos, es la mas hermosa corona de las afecciones honestas que 
nos apegan a los bienes temporales y transitorios'' ( 23 ) Para Donoso Cortes, 
la fe produce "universal esclarecimiento” y el hombre recibe "de las sombras 
la explicacion de la luz, y de la luz la explicacion de las sombras. Para el no 
hay cosa evidente que no proceda de un impenetrable misterio” ( 24 ) y cuan¬ 
do Frias nos dice que la fe pone a la razon “en posesion de verdades que no 
alcanzaria por si sola” hace una referenda a Donoso que torna indudable el 
origen de su pensamiento ( 25 ). 


(22) Pensee h3U\ en la exposicion seguimos a JACQUES CHEVALIER, op. cit. p. 199. Sobre lo 
dicho antes, vease tambien FORTUNAT STROWSKI, Pascal et son tem,ps, t. Ill, caps. XII y XVI (3 
vols., ed. Plon, Paris, 1918). 

(23) La filosofia de nuestra fe y III, 466-467. 

(24) JUAN DONOSO CORTES, Enaayo , II, 415. 

(25) Ensayo , II, 4g5: “C&da uno de los dogmas catolicos es una maraviUa fecunda en maravi- 
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Frias cs tributario del tradicionalismo de D.onoso Cortes y en conso- 
nancia con sus principios sostiene que las verdades filosoficas estan todas en 
las Escrituras pues “nada de lo que ha dicho [la filosofia], los principios que 
puede emitir, no hay uno solo que no haya sido dicho ya en los Evange- 
lios” ( 26 ), lo cual equivale a sostener con Donoso que "la verdad debia 
ser propuesta por la fe" ( 27 ). Frias no se detiene aun y agrega en otro lu- 
gar: “Yo profeso un desden, que puede parecer necio y ridiculo, por las 
filosofias y legislaciones humanas. Pienso que un nino que sabe el catecis- 
mo tiene mas ciencia que el anciano, por filosofo que sea, que no lo apren- 
dio o lo ha olvidado' 7 ( 28 ). Segun Frias, "la incredulidad no se detiene 
jamas, y mancha todo aquello por donde pasa, Esa razon orgullosa ha 
querido explicar al hombre, arrojando el codigo evangelico, que es su ex- 
plicacion cumplida; insaciable en sus deseos ha querido explicar a Dios 
mismo; Dios y el hombre son un misterio para ella y le ha sido preciso 
reconocer al fin que el catecismo contiene la solucion de los problemas hu- 
manos, que los mas altivos racionalistas no comprenderan jamas" ( 29 ) ♦ 
Por encima de la razon impotente debemos pues colocar a la fe y esto ga- 
rantizara la certeza de los conocimientos; para lograr este fin es necesa- 
rio, de acuerdo con Donoso, la armonia intima entre la inteligencia y la 
religion: "Los catolicos, pues, quieren y defienden la filosofia, pero la 
quieren aliada con la religion, como viven unidas y en armonia en nues- 
tra alma las facultades que las comprenden y las explican, la razon y la 
fe" ( 30 ). En consecuencia, en nuestra religion no solo hay una filosofia, 
ella contiene la unica verdadera filosofiai 9 ' ( 31 ), y lo revelado en las Escri- 
turas confiere unidad al saber, unidad imposible en los sistemas filosofi- 
cos (panteismo, sensualismo, positivismo, naturalismo) que han creado 
una situacion de anarquia en el mundo de los principios ( 32 ). 

Donoso Cortes habia observado tambien "la incoherencia y la con- 
tradiccion. . . en las soluciones humanas" de lo que se sigue "la imposi- 


llas. El entendimiento humano pasa de unos a otros como de una proposicion evidente a otra pro- 
posiclon evidente, como de un principio a su leigltima consecuencia, unidos entre si por la lazada 
de una ilacion rigurosa. Y cada nuevo dogma nos descubre un nuevo mundo, y en cada nuevo mun¬ 
do se tiende la vista por nuevos y mas anchos horizontes, y a la vista de esos anchisimos horizontes, 
el espiritu queda absorto con el resplandor de tantas y tan grandes magnificencias. Los dogmas 
catolicos explican por su universalidad todos los hechos universales, y estos mismos hechos, a bu 
vez, explican los dogmas catolicos ; de esta manera, lo que es vario se explica por lo que es uno, y 
lo aue es uno por lo que es vario; el contenido por el continente, y el continente por el contenido. 
El dogma de la sabiduria y de la providencia de Dios explica el orden y el maravilloso concierto de 
las cosas creadas, y por ese mismo orden y concierto vamos a parar a la explicacidn del dogma ca- 
t61ico”. 

(26) Mis opiniones rcligiosas y politicos , I, 165. 

(27) Ensayo, II, 383. 

(28) Historia de los legisladores y de las Constituciones de la Grecia amtigua , I, 195. 

(29) El catolicismo y la Revolucion, I, 245. 

(30) Instruction publica en Francia, I, 300. 

(31) ha filosofia de nuestra fe. III, 467. 

(32) La filosofia de nuestra fe. III, 469. 
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bilidad absoluta en que esta el hombre, abandonado a di mismo, de remon- 
tarse con sus propias aks a aquellas. . . alturas en donae puso Dios las le- 
yes secretisimas de todas las cosas” ( 33 ). La contradiccion es necesaria que 
sea superada en una unidad superior que no se hallara en los sistemas filo- 
soficos —como dice Frias— y esa “formula ha de estar fuera de la Histo- 
ria y fuera de la razon, fuera de lo natural y fuera de lo visible; y esta en 
lo que hay de invisible, de sobrenatural* de divino en la Santa Iglesia Ca- 
tolica” ( 34 ). En Donoso es mas radical la repulsa de la inteligencia que en 
Frias, pues este recibio la influencia de Pascal, cuya dialectica no niega la 
razon y es por el contrario un esfuerzo por demostrar que la religion cris- 
tiana esta conforme a la razon y que esta debe someterse. Donoso sostiene 
que “entre la razon humana y lo absurdo hay una afinidad secreta, un pa- 
rentesco estrechisimo“ ( 35 ) pues “la razon sigue al error adonde quiera que 
va” ( 36 ) a causa del pecado despues del cual el termino logico del entenai- 
miento es el error ( 37 ). La unica salida posible para esta situacion angus- 
tiosa no es otra que la fe y las Escrituras, pues segun Donoso “no hay ver- 
dad ninguna que no sea una revelacion actual o que no descienda derecha- 
mente de una revelacion primitiva. El entendimiento del hombre no es 
otra cosa sino la facultad de recibir, retener y aplicar las verdades que le han 
sido reveladas” ( 38 ). De esta manera todo queda reducido a la tradition y a 
un universal acto de fe: la tradicion en este mundo del error, “queda en pie, 
dan do perpetuo testimonio a la verdad” porque es “la manifestacion y la 
forma visible de una verdad absoluta” ( 39 ). Sustancialmente Frias esta de 
acuerdo con esta doctrina como puede verse en el texto ya citado, donde sos¬ 
tiene que no hay ninguna verdad filosofica que no haya sido dicha ya en los 
Evangelios. Ademas, como hemos comprobado, no resultan contradictorias 
las influencias sumultaneas de Donoso y Pascal, pues a pesar de todo, este 
ultimo subordina absolutamente a la inteligencia respecto de lo incomprensi- 
ble y nuestra fe en la religion cristiana reposa sobre una acumulacion de prue- 
bas o sea en Ja convergence y acuerdo de testimonies independientes ( 40 ). 
Podemos concluir de acuerdo con los hechos, que Frias acusa por un lado cier- 
ta aceptacion del tradicionalismo donosiano y por otro la influencia de Pas¬ 
cal; dice Frias que “el corazon, la imaginacion, hablan un lenguaje incom- 
prensible para la sola razon; pues como dijo Pascal, el corazon tiene sus ra- 
zones que la razon no conoce” ( 41 ). Y debemos entender por el corazon no 


(33) En8ayo y II, 527. 

(34) Ensayo, II, 896. 

(35) Ensayo, II, 379. 

(36) Ensayo , II, 414. 

(37) Ensayo. „ II, 417. 

(38) Bosquejos histdricos, II, 129. 

(39) Ensayo , II, 426. 

(40) Pen&ie 289 y cfr. JACQUES CHEVALIER. Op. cit . p. 202. 

(41) Penste 66 y 277. 


Donoso Cortes en la Argentina 


95 


precisamente el sentimiento aunque participe de el por su caracter intuitive, 
sino ta parte mas intima de nuestro set opuesta al disftprso racional pero de 
quien proceaen nuestros razonamientos. Sin comprometernos totalmente eon 
las conclusiones de Chevalier, aceptamos su justa observacion de que entre el 
corazon y la razon pascalianos, debe establecerse una distincion analoga a la 
que establecian los griegos entre el pensamiento puro ( you? ) y el discursivo 
( Stcfcvoca) ( 4 *) Naturalmente que esto ultimo ni siquiera fue sospechado por 
Frias; lo exponemos por nuestra cuenta como conveniente al fin de nuestro 
trabajo. 

En logica conexion con lo anterior, Donoso Cortes influye en Felix 
Frias acerca de su concepto de civilizacion que, en ultima instancia, viene a 
confundirse con el cristianismo. Para Frias solo puede hablarse de civiliza¬ 
cion aquende la Redencion, pues antes de ella existieron aparentes civilizacio- 
nes; la fe posibilita el nacimiento de la civilizacion verdadera: “Jesucristo y 
sus apostoles son los fundadores de la verdadera civilizacion. Una palalbra del 
Evangelio es mas luminosa que todos los libros de una biblioteca; y un nino 
que sabe el catecismo, podria dar lecciones de la mejor filosofia a Platon y 
Ciceron, sobre el origen del hombre, su mision en la tierra y su destino in- 
mortar’ ( 43 ). A esto agrega: “el origen de la civilizacion moderna. . . em- 
pieza. . . de este lado de la Cruz” ( 44 ). Donoso Cortes considera que las ci- 
vilizaciones antiguas solo lo eran incompletamente en tanto que el cristianis¬ 
mo proporciona la idea de completidad o perfeccion ( 45 ). Frias acepta este 
pensamiento desarrollado por Donoso en sus obras; el escritor argentino 
piensa que se identifican la civilizacion y el Cristianismo: “la civilizacion es 
el Cristianismo ' o bien “quien dice civilizacion dice Cristianismo” ( 46 ) ya 
que segun Donoso la civilizacion europea es la civilizacion catolica ( 47 ). De 
ahi que Frias asegure que “si la humanidad estaba en la barbarie antes de la 
aparicion del cristianismo, vuelve a la barbarie desde que lo combate” ( 48 ) 
y la revolucion, que es la que Donoso tiene en cuenta en Europa, “ha dismi- 
nuido la. . . influencia del catolicismo‘ > pero, segun Frias, nuevamente de 
acuerdo con el ilustre espanol, el foco revolucionario es Francia, “la nacion 
maestra de la revolucion en el mundo“ ( 49 ). Es lo que habia afirmado Do¬ 
noso Cortes en su Discurso sobre la dictadura , en el cual concibe a Francia 
como el instrumento de la Providencia en orden a la propagacion de las nue- 

(42) Op. cit,, p. 306. 

(43) En El Orden, marzo 23 de 1856, II, 187. 

(44) En El Orden , loc. cit., II, 185. 

(46) Conaideracicmea sobre el Cristianismo, I, 574-575. 

(46) Da escuela y el templo, II, 195. 

(47) Ensayo , II, 396: “La civilizacion europea no se llamo germanica, ni romana, ni absolu¬ 
tists, ni feudal ; se llamo y se llama civilizaci6n catolica. El catolicismo no es, pues, solamente, 
como M. Guizot supone, uno de los varios elementos que entraron en la composici6n de aquellla 
civilizacidn admirable; es mas que eso, aun mucho mas que eso; es esa civilizacion misma”. 

(48) Das malas lecturas. III, 272. 

(49) El Papa y la Francia , II, 210. 
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vas ideas ( 50 ). Frias insiste en los mismos conceptos: "La revolucion es la 
que ha dicho a todo ^asgullo; eres rey; y a todo vicio: eres libre. Ella la que 
ha pretendido emancipar a la libertad de su regia y a las conciencias de su luz. 
Ella es por fin la que, segun la expresion de Donoso Cortes, lleva a los pue¬ 
blos por las ideas a la barbarie; y forzoso es convenir que no se colocan muy 
lejos de ella las sociedades en las que es menester probar que es sagrada la pro- 
piedad, lo mismo en los individuos que en los estados” ( 61 ). A lo largo de 
su famoso Ensayo, Donoso Cortes trata de demostrar como el genero huma- 
no se dirige a un tipo supremo de barbarie a traves de las ideas nuevas. En 
todos los textos de Frias se percibe un escepticismo respecto de la natura- 
leza humana muy semejante al de Donoso, quien creia que el mal debe 
triunfar en este mundo, el triunfo sobre el mal esta reservado a solo Dios 
( 52 ) ; el vehiculo del triunfo del mal aca abajo son las ideas revoluciona- 
rias. Este aspecto del pensamiento donosiano no parece haber sufrido evo- 
lucion alguna pues sostiene tesis parecida en sus lecciones sobre Dterecho 
Politico y otros escritos ( 53 ) * Felix Frias transcribe un extenso pasaje del 
libro I del Ensayo . En ese lugar Donoso sostiene que por encima de los di- 
versos tipos de autoridad (politica, domestica), se constituye una autori- 
dad superior directamente fundada por Dios sustraida a la inestabilidad 
de las cosas mundanas; autoridad espiritual, sobrenatural y milagrosa; la 
Iglesia cuya intolerancia doctrinal es benefica y en cuyo seno no hay ver- 
dad que no haya sido proclamada ( 54 ). Esta autoridad suprema exige en 
justicia sumision absoluta, y Frias lo destaca tomando como ejemplo la 
sumision personal de Donoso; dice el escritor argentino: "la sumision 
del gran pensador que despues de febrero ha visto mas levantada que la de 
ningun otro, la reputacion que ha debido a su ardiente fe y a su elevadc 
caracter. Fuera preciso conocer todos ios homenajes de dolor que los mas 
afamados escritores y hombres de Estado de este pais han tributado a la 
tumba de Donoso Cortes para apreciar el eco que hallan hoy en Europa 
ias palabras inspiradas por el santo amor de la Iglesia Catolica” ( 55 ). La 
permanencia de Frias en Europa coincide con el mayor grado de celebri- 
dad de Donoso, y le permitio apreciar por si mismo la labor del catolico 
espanol. 


(50) Discurso sobre la dictadura, II, 194-195: “Un hecho historico, un hecho averiguado, un 
hecho incontrovertible es que el 1 encargo providencsal de la Francia es el ser el instrumento de la 
providencia en la propagacion de las ideas nuevas, as! political como religiosas y sociales”. 

(61) El Pava v la Francia, III, p. 210. 

(52) Discurso sobre la dictadmra, II, 208: “Yo tengo para mi por cosa probada y evidente 
que el mal acaba siempre por triunfar (lal bien aca abajo, y que el triunfo sobre el mal es una 
oosa reservada a Dios, si pudiera decirse asi, personal men te“. 

(53) Lecciones de Derecho Politico, I. 225-226 ; Ccntsid&aciones sobre la diplomacia , I, 128. 
Las reformas de Pio IX, II. 96: “Detras de esas filosofias venian las revahiciones... ” 

(54) Ensayo , II, 362-364 y ss. Citado por F. FRIAS en El Obispo, II, 112. 

(55) Paris y Roma, I. 342. 
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Donoso Cortes desespera de su epoca y no cesa de llamar la atencion 
sobre el hecho de que la sociedad marcha hacia un gran despotismo a me- 
dida que disminuye la represion entre la religion y la libertad humana de- 
bida al liberalismo. Frias asi lo cree y reafirma esta opinion siguiendo 
tambien a Maistre, pues ambos pensadores (Donoso y Maistre) creen que 
aquella separacion nos lleva a la dictadura como hecho inevitable: “La 
dictadura no es ciertamente la obra de Dios , peto es la inevitable come - 
cuencia de las faltas de los hombres” (* 6 ). Claro que si Frias hubiese 
sido consecuente con esta opinion, hubiera visto con otros ojos la dic¬ 
tadura de Rosas, pero es necesario reconocer que a pesar de la influen- 
cia de Donoso, tenia Frias la supersticion de la democracia. 

Aunque mas alejado del pensamiento de Donoso, fue influido tam¬ 
bien por el en ciertos aspectos de su doctrina, fray Mamerto Esquiu y 
Medina (1826-1883), Obispo de Cordoba. La accion de Esquiu en la 
Argentina tiene gran trascendencia historica, y asi lo ve Felix Frias cuan- 
do sostiene que “el Padre Esquiu nos parece indicado por la Providencia pa¬ 
ra iniciar una camparia regeneradora’’ ( 57 ). Esquiu leyo a Donoso desde 
los anos de juventud y conocia particularmente el Ensayo sobre el catolicis- 
mo, el liberalismo y el socialismo; existe un pasaje muy conocido en Ave- 
llaneda en el cuaj asegura que en el Convento de Tucuman, entre otros li- 
bros, el Padre Esquiu “tenia sobre su mesa. .. el ensayo sobre el cristianis- 
mo y el liberalismo de Donoso Cortes” ( 58 ). Esquiu bosquejo un notable 
plan de estudios de la Filosofia de la Historia, y su construccion es origi¬ 
nal aunque recibe influencia de San Agustin y Donoso. Esquiu considera 
que es Cristo quien confiere sentido a la historia universal, y esto es co- 
mun a Donoso y San Agustin, como asimismo a Bossuet y los tradicio- 
nalistas. Donoso sostiene que no se comprende la historia sin Dios, en cu- 
yo seno obra por amor ( 59 ) ; por un lado existe la Providencia y por otro 
la libertad del hombre, y el juego de ambas es la historia universal. Esto 
es congruente con lo afirmado por Esquiu, quien concibe a Cristo como 
el centro y culminacion de la historia, aunque nada dice acerca de la coin- 
cidencia entre la libertad divina y la libertad humana; el fondo de su pen¬ 
samiento es agustiniano pero no olvidemos que tambien lo es el de Donc- 
so. No seria procedente referirnos a la totalidad de la filosofia de la histo¬ 
ria de Donoso porque no fueron conocidos, por ejemplo, sus articulos so¬ 
bre Vico estudiados hace poco por el Padre Cefial S.J. ( 60 ). Segun Es- 


(66) iillwr.a c or r cep on den da al Mercurio. I. 211. 

(57) El Padre Esquiu, II, 411. 

(58) NICOLAS AVELLANEDA, El Padre Mamerto Esquiu, en sus Escritos y Discursos, 
I, 196-197, Buenos Aires, 1910. 

(59) Ensayo , II, 377. 

(60) RAMON CEnAL S. J., La filosofia de la Historia de Donoso Cories, en Revista de P t- 
losofia. Inst. “Luis Vive s'’, aiio XI, N? 40, pp, 91-113, Madrid, 1952. 



98 


Alberto Caturelli 


quiu, luego de la creation, se sigue la obra dc la Reparation por el Verba; 
esta obra es precedida por la ptomesa (preparation) y seguida luego por 
el cumplimiento que termina con el triunfo de Cristo. El cumplimiento 
tiene tres etapas: la mision senalada en el Evangelio, la doctrina content- 
da en las Epistolas y la institution de la Historia Universal ( 61 )» Cree- 
mos que esto es original de Esquiu, quien agrega que Dios ha destruido 
los diversos imperios siempre que estos le han sido infieles; solo Cristo 
dara al final la completidad perseguida por el genero humano. El texto de 
Esquiu es extenso ( 62 ). Pero en la Historia Universal hay una institution 
sobrenatural situada por encima del devenir historico: la Iglesia. Y es 
aqui donde Esquiu acusa influencia de Donoso Cortes. Los principales tex- 
tos de Esquiu sobre la Iglesia se refieren expresamente a Donoso, pues con 
el asegura que si es un hecho el triunfo de Cristo sobre el mundo “no ven¬ 
cio al mundo con su . . doctrina” nl tampoco "con sus milagros” ( 63 ). 
No vencio al mundo "porque se hubieran cumplido en El las antiguas pro- 
fecias, ni lo vencio con la verdad pues si de hecho lo hizo lo vencio a pe- 
sar de ser verdad, a pesar de ser el anunciado por los antiguos profetas, el 
representadc en los antiguos simbolos, cl contenido en las antiguas figuras; 
lo vencio a pesar de sus prodigiosos milagros y de su doctrina maravillosa" 
( 64 ). Esquiu copia un extenso texto de Donoso demasiado retorico para 
transcribirlo ( 65 ). La influencia de Donoso Cortes en Esquiu no tiene los 
mismos alcances que en Frias pues el virtuoso obispo se indino hacia el pcn- 
samiento de Santo Tomas, San Agustin, los Santos Padres y otros autores 
escolasticos. Despues de el y aun antes, Donoso era muy leido en Cordoba, 
especialmente para utilizar sus argumentos contra el liberalismo. Por lo de- 
mas es logico que Donoso gustara a quienes atribuxan una importancia des- 
mesurada a la retorica, a las frases resonantes y a los adjetivos. 

La influencia de Donoso Cortes aparece con una modalidad especial 
en Manuel D. Pizarro (1841-1909) quien estuvo muy ligado a Esquiu y 
a Jose Manuel Estrada. Muchos de sus escritos fueron reunidos por el mismo 
en los cuatro tomos de Miscelanea donde puede encontrarse desde articulos 
periodisticos hasta discursos en el Congreso Nacional ( 66 ). Pizarro no fue 
un pensador sino un luchador y, sobre todo, un apologista del cristianismo; 
a traves de toda su actuation publica puede notarse el proposito constante 


(61) Sermdn pronunciado en la Iglesia Matriz de Catamarca el dta 2U de octubre de 1875 , am 
motivo de la Reforma de la Constitucion Provincial, ed. del Alberto Ortiz, El Padre Esquiu , Obis¬ 
po de Cdrdoba, 2 vols. C6rdoba, 1883, I, 64. 

(62) El porvenir de America, en Fray M. Esauiu y Medina (Su vida publica ) de Fray M. 
Gonzalez, pp. 919-960, Cordoba, 1914. 

(63) Ensayo, II, 377. 

(64) Ensayo, II, 378. 

(65) Ensayo, II, 391. 

(66) MANUEL D. PIZAURO, Miscelanea , 4 vols., Cdrdoba, 1897-1902. 
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de hacer una Argentina catolica no solo de nombre, sino en sus instituciones 
y organization politico-social. Para el como para Estrada y Esquiu, todo 
el problema se reducia a lo siguiente: si la Argentina seria o no cristiana. Pi- 
zarro era lector asiduo de Donoso y Balmes entre los espanoles, pero tam- 
bien de Sainte-Beuve, Lamartine y Chateaubriand. En sus escritos puede no- 
tarse una constante referencia al socialismo anarquico de Proudhon, cuyas 
obras eran conocidas en la Universidad cordobesa; pero no era precisamente 
Proudhon el enemigo que debieran haber combatido nuestros grandes ca- 
tolicos, sino Marx, puesto que al fin y al cabo Proudhon es un critico del 
capitalismo, sistema que amenaza destruir la sociedad domestica. Como 
ha observado Schmitt. Donoso Cortes polemiza, en cierta manera, con un 
aliado suyo quien “lo mismo que el, luchaba contra la combinacion de li- 
beralismo y democracia con un rigor moral que, con justicia, le valio el 
calificativo de “romano” ( 67 ). Es pues evidente que Pizarro adolece del 
mismo error de enfoque de Donoso, aunque es justo reconocer que duran¬ 
te la vida de Proudhon, Marx era un personaje obscuro todavia; la lectu- 
ra del Ensayo de Donoso y ciertas paginas de Sainte-Beuve ( 68 ) explican 
la actitud de Pizarro contra el socialismo proudhoniano considerado como 
el principal adversario. A este socialismo le opone un nuevo socialismo 
cristiano fundamentado en la predicacion de Jesus, que se concreta en el 
establecimiento de la ley del amor ( 69 ). Como consecuencia de esto, llama 
“mentiras convencionales" al “gobierno representative en la democracia 
moderna” ( 70 ) ; no existe la representacion popular pues no pasa nunca 
de ser cuanto mas un ideal inalcanzable. La autoridad no es del pueblo 
porque no puede haber dos soberanias: la del hombre y la de Dios ( 71 ). 
Esto recuerda la doctrina del Donoso racionalista de las Lecciones de De - 
r echo Politico, cuando afirma: 4< Hay, pues, dos soberanias: la soberania 
de derecho y la soberania de hecho, la soberania omnimoda y la sobera¬ 
nia limitada, la soberania de Dios y la soberania del hombre. . . “ ( 72 ) * 
Concluye Pizarro que el gobierno es un hecho providencial y la autori¬ 
dad implica el ejercicio de una soberania delegada por Dios. 

En un trabajo sobre La litetatuva y la fe, Pizarro trae una extensa 
cita de Donoso extraida de su conocido Discurso sobre la Biblia . En es¬ 
te famoso discurso, tienen aplicacion todas sus ideas esteticas expuestas en 


(67) CARL SCHMITT, op. tit., p. 138. 

(68) De las diversas ediciones y obras de SAINTE-BEUVE, cfr. la seleccion espanola en 
Juicios v estudios literarios (de Causer ies du Lundi ) por 9. B., trad, de N. Estevanez, Paris, s. a. 
Ademas, Caitseries des Lundis , 16 vols., Paris, 1850 y los Novsveaux Lundi#, 13 vols., Paris; s. a. 
y Port-Royal, 7 vols., Paris, 1908-1910. 

(69) Misceldnea, I, 63-68. 

(70) Misceldnea, IV, 90. 

(71) Misceldnea, IV, 91. 

(72) Lecciones de Derecho Politico, I, 277-278. 
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diversos lugares, y principalmente en el Discurso de apertura en Cdcetes ( 73 ) 
y El clasicismo y el romanticismo ( 74 ), pertenecientes a la juventud racio- 
nalista de Donoso. Sin embargo no creemos que esa evolucion posterior 
haya alterado en lo sustancial su orientacion estetica de acuerdo a la cual 
tiende a identificar la poesia moderna, cristiana y romantica como una mis- 
ma y unica cosa ( 75 ). Su celebre aisertacion sobre la Biblia, “suntuoso 
ejemplo de prosa retorica” ( 76 ) fue leido y admirado por los argentinos, so¬ 
bre todo porque gustaban de la oratoria hasta tal punto que nos es necesa- 
rio un esfuerzo para situarnos en la circunstancia historica que justifique 
ese hecho. Pizarro era uno de esos admiradores ( 77 ). 

Otro ilustre representante de aquella generacion fue Jose Manuel Es¬ 
trada (1842-1894) en quien debemos distinguir diversas epocas para ha- 
cer un estudio correcto de su pensamiento, pues es sabido que sufrio cierta 
evolucion doctrinal que no puede ser descuidada ( 78 ). En estas lineas nos 
referimos al Estrada de los anos 1863 y 64 principalmente, durante los 
cuales encontramos en sus escritos citas de Donoso Cortes que no vuelven 
a repetirse despues. Por aquellos anos utiliza el Ensayo de Donoso para 
afirmar con el que en Cristo se resuelven todas las disonancias y que arran- 
carlo de la Historia (en cuanto Dios) como pretende Renan, es romper 
el resorte moral de la humanidad. Veamos el texto: “Arrancar a Jesus de 
la historia, tanto importa como arrancar el resorte moral del universo ci- 
vilizado; y negar su divinidad, como arrojar la doctrina en el mundo de las 
convenciones, que es el mundo del desorden, cuando se trata de la justicia y 
de la equidad”. 

'‘Ha dicho alguno entre nosotros, que le engrie el Cristo-hombre de E. 
Renan, que no es otro que el de Arrio, y el Cristo-mito de Straus de Dupuis 
y de Volney, o el inf awe de Voltaire. Por mi parte dire, que me engrie el 
Cristo, unidad inefable de Dios y del hombre, en que, como estudiaba Do¬ 
noso, se resuelven cual en eterna armonia todas las disonancias de la vida, y 
todas las gradaciones de los seres racionales; que me engrie el Verbo, Sabidu- 
ria eterna, encarnado en la humanidad para la regeneracion del mundo” ( 79 ). 
En este trabajo Estrada estudia la refutacion que hizo Mons. Freppel de la 
Vida de Jesus de Renan y aun la tradujo y publico en Buenos Aires ( 80 ) y. 


(73) Obras completas, I, 23-46. 

(74) I, 381-409. 

(75) Acerca de la historia y contenido de ambos trabajos, vease EDMUND SCHRAMM, Donoso 
Cortes. su vida y su pensamiento «, Espasa Calpe, Madrid, 1936. pp. 47-51 y pp. 108-113. 

(76) EDMUND SCHRAMM, op. cit. 163. Pnra una noticia completa acerca del Discurso sobre 
la Biblia, pp. 159-164. 

(77) La literatura u la fe. II. 281-283. 

(78) Cfr. las observaciones de ESTRADA, Mi abueio Estrada, en Sol y Lima, N? 8, pp. 11-43. 
Buenos Aires, 1942. 

(79) JOSE M. ESTRADA. Obras Completas, 12 vols.. Libreria del Colecrio, Buenos Aires. 
1899-1904, La Vida de Jesus. Rendn y Freppel, t. IX. p. 25. 

(80) Refutacidn a la Vida de Jesus , de Ernesto Rendn por el Senor Abate Freppel, profc- 
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como es logico, ante todo tiene en cuenta ese trabajo; pero no es obstaculo 
para la indudable influencia de Donoso como se puede demostrar analizando 
el texto transcripto anteriormente. En efecto, el ilustre espanol sostiene lo 
que el denomina “la ley de la unidad y de la variedad” ( 81 ) , ley humano- 
divina con la que todo se explica. La unidad de Dios y el hombre se realiza 
en Jesucristo en quien por un lado bay variedad o disonancia por concurrir en 
El la naturaleza divina y la humana y por otro unidad porque es una unica 
persona. En El “se hace uno todo lo que es vario” ( 82 ). De ahi que negar a 
Cristo es destruir esa armonia o “conciliacion universal f 83 ) . Estrada in- 
siste sobre este tema y agrega que, como de hecho el hombre que aspiraba 
a esa conciliacion suprema no podia lograrla porque no pudo deificarse, fue 
necesario que Dios mismo tomara la naturaleza humana para restablecer la 
armonia de la creacion; “Donoso Cortes ha dicho no ha muchos anos: es 
ley universal de las obras de Dios la resolucion en una unidad superior de 
todas las inferiores disonancias de lo creado. Caido el hombre, ser espirituab 
en inferior escala todos los seres espirituales, se aparto de esa unidad en que 
se resuelven los de su esfera, unidad inmutable, que se llama Dios. Y como 
quiera, que la armonia de la creacion con su ley sobeiana impone la nece- 
sidad de la resolucion de ese desacorde movimiento, —y el hombre no pu¬ 
do deificarse, Dios pudo y quiso humanizarse. Y el Verbo se hizo carne. 
El humano entendimiento no alcanzaba a penetrar en el infinito misterio- 
so, pero la sabiduria infinita vino a buscarle en la tierra para sumergirle en 
sus arcanos; y el Verbo se hizo carne” ( 84 ). Donoso Cortes, en efecto, sos¬ 
tiene que el pecado, “negacion universal”, altero la armonia de las cosas y 
esta negacion del orden divino es el mat. “Y asi como el orden consiste en 
la union de las cosas que Dios quiso que estuvieran unidas y en la separa- 
cion de aquellas que quiso que anduvieran separadas, de la misma manera el 
desorden consiste en unir las cosas que Dios quiso que anduvieran separadas 
y en separar aquellas que quiso Dios que estuvieran unidas” ( 85 ) . Hubo un 
desorden en los angeles y luego en el hombre y dentro del hombre mismo 
y por eso las cosas antes sujetas a el se le revelaron y dejo de ser siervo de 
Dios y, en consecuencia, principe de lo creado ( 86 ). Pero si Dios permitio 
la prevaricacion lo hizo porque era necesario que viniese el Salvador ( 87 ) y 


sor de elocuencia sagrada en la Sorbona, traducida al espanol por don Jose Manuel Estrada, 156 
pgs., Imprenta de Mayo, Buenos Aires, 1863, Cfr. IX, 25, nota 1. 

(81) Ensayo, II, 374. 

(82) Ensayo, II, 375: “La variedad esta en Nuestro Stenor Jesucristo. poraue en El concu- 
rren, por una parte, la naturaleza divina, y por otra, la naturaleza corporea, y la eepiritual y 
la divina van a perderse, sin confundirse, en Nuestro Senor Jesucristo, que es una sola persona”. 

(83) Ensayo , II, 544. 

(84) La vida de .Jesus - Renan y Frepvd , IX, 17-18. 

(85) Ensayo, II, 417-418. 

(86) Ensayo , II, 419 y 420. 

(87) Ensayo, II, 438, 
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asf: “la diversidad vuelve a la unidad de donde procede, primero por ame- 
naza, cuando dijo Dios al hombre, quedaras sujeto a la muerte , y despues 
con la promesa...” ( 88 ). Pero el orden universal consiste en que todo se 
dirija al fin deseado por Dios, y el orden humano es la union del hombre con 
Dios ( 89 ) y para hacer esto posible fue conveniente la Encarnacion del Ver- 
bo pues “el orden supremo de las cosas no puede concebirse si las cosas todas 
no se resuelven en la unidad absoluta ” ( 90 ). Para lograr esa “suprema sinte- 
sis” o “sintesis conciliadora” Cristo fue el medio “de reducirlo todo a la uni¬ 
dad” y “haciendose hombre sin dejar de ser Dios, unio sinteticamente a Dios 
y al hombre” ( 91 )* Como dice Estrada, “Dios quiso. . . humanizarse” para 
elevar al hombre a la “unidad inefable”, 

Estrada cree, por lo tanto, que el desconcierto que reina en la sociedad 
civil tiene un origen remoto y profundo de naturaleza teologica. De ahi que 
sostenga que: “como dice Donoso Cortes, —en toda gran cuestion politica va 
envuelta siempre una gran cuestion teologica; y Proudhon al quejarse de tener 
que tropezar con la teologia por todas partes— nos prueba esta verdad indes¬ 
tructible: que la fe es el mundo y la religion las sociedades” ( 92 ). Donoso re¬ 
sume toda su doctrina en un texto que no dudamos en transcribir: “Posee la 
verdad politica el que conoce las leyes a que estan sujetos los gobiernos; posee 
la verdad social el que conoce las leyes a que estan sujetas las sociedades huma- 
nas; conoce estas leyes el que conoce a Dios; conoce a Dios el que oye lo que 
El afirma de si y cree lo mismo que oye. La teologia es la ciencia que tiene por 
objeto esas afirmaciones. De donde se sigue que toda afirmacion relativa a la 
sociedad o al Gobierno supone una afirmacion relativa a Dios, o lo que es lo 
mismo, que toda verdad politica o social se convierte forzosamente en una ver¬ 
dad teologica” ( 93 ). Tambien las sociedades deben ser redimidas y elevadas 
hasta la unidad absoluta y asi sera restablecido el orden en el universo por la 
union de todas las cosas en Dios . 


ALBERTO CATURELLI 
ce la Universidad de C6rdoba 


(88) Ensayo , II, 439. 

(89) Ensayo, II, 528-529. 

(90) Ensayo , II, 533. 

(91) Ensayo, II, 525. 

(92) El genesis de nuestra raza, I, 4. 

(93) Ensayo , II, 349. 




c “EXISTENCIALISMO” EN SAN AGUSTIN? 


El existencialismo, que pretende ser una novedad en la historia del pen- 
samiento filosofico, no pasa de ser mas que un conjunto de temas antro- 
pologicos, o si se quiere, de actitudes filosoficas con ambiciones de sistema. 
Si hemos de ser sinceros, el existencialismo no es, ni puede ser, una filoso- 
fia; es simplemente un filosofar, un punto de partida, un metodo, ya que 
su irracionalismo, su particularidad visual, le impiden llegar hasta las altu- 
ras de la filosofia. La originalidad parcial del existencialismo consiste en 
aportar una analitica fenomenologica no desconocida anteriormente, pero 
tal vez si algo injustamente olvidada; en emplear unicamente el metodo 
de la interioridad, y en insistir —demasiado quiza— en lo mas humano, 
vital, tragico y doloroso que vive la persona en el mundo paradojico de la 
contingencia. De aqui que los temas, si no unicos si esenciales, del existen¬ 
cialismo sean: el tiempo, la historicidad, la angustia, el abandono, la 
muerte. 

En realidad estas vivencias: inquietud, soledad, angustia, muerte, son 
las caracteristicas del contingente, porque ellas reveian ai hombre lo que es: 
un ser que vuela hacia la nada, un ser clavado en las garras del tiempo y de la 
muerte, un Prometeo encadenado que ansia por libertarse y no puede. Esto 
solo se revela al contingente que siente las mordeduras de la angustia y que 
oye como van cayendo —inexorablemente, ritmicamente— pedazos de su 
existencia en el vaso incognito y sin fondo de la eternidad; y que se inquieta 
al ver en su conciencia como la muerte le va royendo minuto tras minuto la 
fragil tela de la vida. Este contingente es el hombre. Los otros contingentes 
ni siquiera saben que existen. Solo el hombre se da cuenta de su existencia 
y por ende de su angustia y de su abandono, de su tiempo y de su miseria. 
Solo el sabe que se halla arrojado sin su consentimiento a este mundo; so¬ 
lo el ve dolorosamente que es un ser inmerso en la soledad vital; solo el se 
siente irremisiblemente destinado a morir. El Dasein es el hombre circuns- 
crito por su mundo y por su tiempo, por su haz de aspiraciones que se con- 
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vierten en fracasos; es el hombre concreto que lleva clavada en las mismas 
entranas de su ser la contradiction y el absurdo, la paradoja y la nada. El 
hombre lleva a cuestas por los caminos de su propia historia el fardo de su 
existencia contingente. Pero cuando el hombre se pierde en los oscuros 
vericuetos de la vida, hace mas dolorosa su existencia. 

Por eso actualmente la problematica del hombre es mas compleja 
y mas pateiica. La tragedia cotidiana del hombre moderno es mas honda: 
el hombre contemporaneo esta pasando por una crisis profunda, y busca, 
con inquietud desesperante, a traves de una parabola dolorosa, el horizonte 
del infinito. Hoy mas que nunca el hombre es paradojicamente un gran 
enigma. Es una verdad palpable lo que hace algunos anos escribio Max 
Scheler: "Somos la primera epoca en que el hombre se ha hecho proble¬ 
matic© de manera completa y sin resquicio, ya que ademas de no saber lo 
que es, sabe tambien que no sabe”. 

El hombre moderno esta solo, desconsoladoramente solo, en medio 
de un mundo de maravillas, porque la soledad mas triste es la soledad en 
medio de los demas. Y ante el naufragio de los ideales y ante la perdida 
del horizonte de las categorias trascendentales, el hombre siente que el 
ser se le desgarra por la angustia y que la inquietud cabalga en el dorso 
fragil de sus horas sin que sus ansias lleguen a adivinar el Ser. Y esa an¬ 
gustia vital lo vuelve triste. Y aunque el se afane por reir, su risa esta Va- 
cia de signification autentica, su risa es fingida porque es el velo de la an¬ 
gustia: reimos para no llorar. El hombre contemporaneo vive inmerso 
en una inmensa soledad porque se ha extraviado y no encuentra el camino 
del ser. Esta es la historia del hombre de nuestros dias porque es la histo¬ 
ria de la crisis del hombre. 

Y esta es tambien —en ciertos largos momentos— la historia de Agus- 
tin de Hipona, el pensador siempre actual y el filosofo contemporaneo de 
todos los hombres, que vivio y penso como si fuera de nuestro siglo. En el 
genial Africano hay paginas bellisimas de autentico sabor existencialista. 
iSan Agustin vivio estas agonias, que luego le fue dado superar triunfal- 
mente, dejandonos asi su eterna leccion! En el hallamos cuanto pueda ha- 
ber de autenticamente humano y profundo en el existencialismo-metodo, 
como actitud filosofica; no, por cierto, en el existencialismo-sistema, que 
es fundamentalmente irracional, falso y absurdo. 

Voy a exponer someramente el metodo de la interioridad, el tiempo 
y la angustia de San Agustin. 
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Agustin ha sido uno de los corazones mas zarandeados por la belleza 
y por la fascinacion de las creaturas. La vida de Agustin tiene toda la hon- 
dura de un drama desgarrador y triunfante y toda la impresionante grande- 
za de la cantera humana que desde las simas enganosas del pecado asciendc 
trabajosamente a las cimas grandiosas de la santidad. 

Toda la historia de Agustin se encierta en una sola palabra: amor. 4< E1 
amor es mi peso; adonde quiera que voy el me impulsa” (Conf., 1. 13, c. 9, 
n. 10). El ardor de los soles africanos prendio en su alma de poeta v desde 
nino empezo a distinguirse en la escuela del amor: "Toco a poco comence a 
darme cuenta donde estaba y a querer dar a conocer mis deseos a quienes me 
los podian satisfacer" (Conf., lib. 1, c. 6, n. 8). Cuando hubo entrado a 
la adolescencia, advierte que la vida es un mar en tempestad; pero se arroja 
confiadamente en el peligro: "Y entre en el fondo del proceloso mar de la 
sociedad" (Conf., 1, c. 8, n. 13). Y fue entonces cuando empezo a beber 
la belleza y a gustar del placer: las ardientes mujeres de Tagaste y de Car- 
tago le llenaban el corazon y le llevaban los ojos; pero en el fondo de su 
alma oia quedamente, amorosamente, la voz de Dios. Su corazon era un 
campo de batalla: ;< Tu hermosura, Senor, me llevaba a Ti; pero luego me 
apartaba de Ti mi peso y me precipitaba sobre las cosas gimiendo". (Conf., 
7, c. 17, n. 23). La llama del amor seguia creciendo en el alma atormenta- 
da de Agustin: "Hubo un tiempo en mi adolescencia en que ardi en deseos 
de hartarme de las cosas mas bajas. . . y me iba alejando cada vez mas de 
Ti M . (Conf., 2, c. 1, n. 2). 

Cuando llego a Cartago su ocupacion primera fue buscar el amor: "Bus- 
caba que amar, amando el amar . . ., porque amar y ser amado era la cosa mas 
dulce para mi" (Conf., 3, c. 1, n. 1). Pero los placeres y las cosas no sa- 
ciaban su hambre de amor y de felicidad. El andaba en tinieblas y buscaba 
la luz; tenia sed de amor y gustaba solo de la sensualidad. Mas tarde excla- 
mara: '^Pero donde, Dios mio, estabas entonces para mi? jOh, y que lejos 
peregrinaba fuera de Ti!. . . :Ay de mi, por que grados fui descendiendo 
hasta las profundidades del abismo. . . " 

"Y todo, Dios mio, por buscarte no con la inteligencia sino con los 
sentidos de la carne; porque Tu estabas dentro de mi, mas interior que lo 
mas intimo mio y mas elevado que lo mas sumo mio” (Conf., 3, c. 6, n. 
11). Ahi estaba Dios dentro de su corazon: "porque Tu siempre estabas 
a mi lado ensanandote misericordiosamente conmigo y rociando con amar- 
guisimas contrariedades todos mis goces ilicitos para que buscara asi el go- 
zo sin pesadumbre y, cuando lo hallara, en modo alguno fuese fuera de Ti, 
Senor" (Conf., 2, c. 2 2, n. 4.). 

Y San Agustin trato de buscarse a si mismo, de vivir dentro de si, de pe- 
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netrar en las reconditeces de su espiritu, y en el interior de si mismo encontro 
la verdad, encontro a Dios. A1 encontrar la verdad se encontro a si mismo 
y vio que el, como hombre, era un enigma y un abismo. “jQue hombre es 
cada hombre con ser hombre! Yo mismo resulte para mi un gran enigma, 
porque abismo grande es el hombre”. (Conf.., 4, c. 1, n. 1; c. 4, n. 9; c. 
14, n. 22). Y una vez que se encontro a si mismo, se pregunta nuevamente 
que cosa es el mismo (Conf., 9, c. 1, n. 1), y busca una y otra vez en el 
misterio de su ser y exclama asombrado: “jNi yo mismo alcanzo a com- 
prender la totalidad de lo que soy!. . . Cosa de espanto, Dios mio, esta com- 
plejidad tan profunda y tan sin limites. Y esto soy yo mismo. <[Que cosa 
soy, Dios mio? iQjie naturaleza soy? Vida varia, multiforme, prodigiosa- 
mente inmensa” (Conf., 10, n. 26). 

Por fin el pensador de Tagaste habia encontrado la verdad: se habia 
encontrado a si mismo dentro de si mismo y al encontrarse a si mismo, en¬ 
contro a Dios. Tal es el pun to de partida de su filosofia: el metodo de la in- 
terioridad. Ya no tenia que hacer otra cosa sino quedarse atonito y absorto 
ante los misterios y maravillas de su espiritu y de su ser (Conf., 10, n. 62). 
Pero como si temiera derramarse nuevamente por las multiples cosas exterio- 
res se impone una norma y dice: “No quieras ir hacia afuera, vuelvete a ti 
pues dentro del hombre esta la verdad” (V. R., 72). Y si acaso las cosas ex- 
teriores tratan de conquistarlo, recuerda que el mundo exterior es una invita- 
cion a que vuelva dentro de si: “Donde quiera que te vuelvas, te esta llaman- 
do. . . ; y cuando empiezas a deslizarte hacia afuera, te llama hacia adentro 
con las mismas formas del exterior. . . para que vuelvas a ti” (Lib. Arb., 2, 
41). “Todas las aberraciones humanas se deben a que el hombre no se co 
noce a si mismo” (De Ord., 3). 

Segun esto la busqueda del ser tiene que empezar por lo mas inmediato, 
y “ique cosa mas inmediata de si mismo que mi yo?” (Conf., 10, n. 25) ; 
y el yo es el que nos responde a la pregunta por el ser. “Entonces me pre- 
gunte a mi mismo: <|Tu quien eres?; y me respondi: Un hombre” (Ibid., 
n. 9) “Si soy hombre, pienso, y si pienso, vivo. No podemos temer que 
la verosimilitud nos engane en esta experiencia vital: porque si nos enga- 
narnos, pensamos, y si pensamos, vivimos. Conocemos nuestra existencia 
por intuicion” (De Trin., lib. 12yl5).Ydela existencia que aprehende 
la conciencia arranca el vuelo inicial de la filosofia ya que “el ser y el pen- 
samiento unidos forman el primer principio estable del cual nadie puede 
dudar. . quien duda, piensa, y quien piensa, existe”. (De Civ., 11, c. 
26; De Trin., 15, c. 12. n. 21). 

A pesar de haber encontrado el punto de apoyo para pensar con segu- 
ridad, a pesar de haber hallado la verdad del propio ser, el hombre sigue 
siendo un misterio; el corazon humano es un abismo profundisimo (In Ps., 
41, 3). Y en ese abismo se asoma la nada o se asoma Dios. En el desierto 
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del corazon de muchos existencialistas modernos se asoma la nada; en el 
corazon desgarrado e inmenso de Agustin se asomaba Dios, 

II 

La mutabilidad de todo contingente era tan evidente a los ojos del 
pensador africano que en ningun momento pudo dudar de ella: "Toda 
alma, excelente creatura ciertamente; pero por ser mudable se queda en crea- 
tura" (In Joan. 39, 8). Y toda creatura, por serlo, camina rapidamente al 
no-ser ,pues "‘el tiempo que se vive es vida que se acorta y cada dia es menos 
lo que nos queda, de tal suerte que el tiempo de nuestra vida es una carrera 
hacia la muerte" (Civ. Dei, 13, 10). Pero <ique es el tiempo? Si fuera algo 
permanente, ya no seria tiempo. 

‘^Que es, pues, el tiempo? ^Quien podra explicar esto facil y brevemen- 
te? ^Quien podra comprenderlo para hablar de el? Y sin embargo <jque cosa 
mas familiar y conocida que el tiempo nombramos en nuestras conversatio¬ 
ns? Y cuando hablamos de el, sabemos que es. . <iQue es, pues, el tiempo? 

Si nadie me lo pregunta, lo se; si quiero explicarlo a quien me lo pregunta, 
no lo se. Sin embargo con toda seguridad digo que se que si nada pasara, no 
habria tiempo pasado; y si nada sucediera, no habria tiempo futuro; y si 
nada existiera, no habria tiempo presente. Pero aquellos dos tiempos, preterito 
y futuro, icomo son si el preterito ya no es y el futuro todavia no es? Y el 
presente, si siempre fuera presente y no pasara a ser preterito, ya no seria tiem¬ 
po, sino eternidad. Si pues el presente, para ser tiempo, necesita pasar a ser pre¬ 
terito icomo decimos que existe el presente cuya razon de ser es dejar de ser, 
de tal manera que no podemos decir con verdad que existe el tiempo sino 
en cuanto tiende a no ser?’\ (Conf., 11, n. 17). 

El presente debe ser indivisible para que sea tiempo, pues "si hay algo 
del tiempo que se pueda concebir como indivisible en partes, por pequenisi- 
mas que sean, solo ese momento debe llamarse presente, el cual sin embargo, 
vuela tan rapidamente del futuro al preterito, que no se detiene siquiera un 
instante. Porque si se detuviera, ya podria dividirse en preterito y futuro. . . 
Y sin embargo sentimos los intervalos de los tiempos y los comparamos cn- 
tre si" (Ibid. n. 20 y 21) ; pero si medimos los tiempos, el tiempo ya no es 
algo indivisible ni algo que fluye perennemente "porque no se pueden medir 
las cosas que no son y no son los pasados ni los futuros. Respecto al presente 
«ic6mo los medimos si no tiene espacio? Ciertamente lo medimos cuando pasa, 
no cuando ya es pasado, pues entonces ya no hay que medir. . . <iEn que es¬ 
pacio de tiempo, pues, medimos el tiempo que pasa? ^Acaso en el futuro, de 
donde viene? Pero lo que todavia no es, no puede set medido. ^Acaso en el 
presente por donde pasa? Pero tampoco podemos medir el espacio que no 
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existe. <iSera quiza en el pasado hacia donde camina? Pero no podemos medir 
lo que ya no es” (Ibid., n. 27). 

Y sin embargo medimos el tiempo. “Mido el tiempo, lo se; pero no mi- 
do el futuro que todavia no es; ni mido el presente que no se extiende por 
ningun espacio; ni mido el preterito, que ya no existe. ^Que es, pues, lo 
que mido?”. (Ibid., n. 33). “Entonces lo que queda en claro y manifiesto 
es que no existen los preteritos ni los futuros, ni se puede decir propiamen- 
te que los tiempos son tres: preterito, presente y futuro; sino tal vez seria 
mas propio decir que los tiempos son tres: presente de las cosas pasadas, pre¬ 
sente de las cosas presentes y presente de las cosas futuras. Pues estas son tres 
cosas que existen en el alma de algun modo y fuera del alma no veo que 
existan: memoria presente de lo pasado, intuicion presente de la presente, ex- 
pectacion presente de lo futuro” (Ibid., n. 26). Entonces “no mido lo que 
ya no existe, sino mido algo que esta en mi memoria y que permanece fijo 
en ella. En ti, alma mia, mido los tiempos. No quieras perturbarme, pues asi 
es. . . En ti, repito, mido los tiempos. La afeccion que en el producen las co¬ 
sas que pasan, afeccion que permanece aun cuando hayan pasado, es la que 
mido como presente, no las cosas que pasaron para producirla; esa afeccion 
es la que mido cuando mido los tiempos. Luego o ella es el tiempo o yo no 
mido los tiempos” (Ibid., n. 35 y 36). Luego “el tiempo no es otra cosa 
que una distension: pero <;de que? No lo se y seria maravilloso si no fuera 
de la misma alma’’ (Ibid., n. 33). 

La concepcion bergsoniana del tiempo, presenta grandes analogias con 
el pensamiento de Agustin. ^Pura coincidencia? No. Modernidad de Agustin. 

La fugacidad del tiempo, o de las cosas sujetas al tiempo, con la pers- 
pectiva de la muerte amargaba las horas felices de Agustin y le dejaba 
en el alma una gran inquietud: la angustia se habia clavado en las entra- 
rias de su ser. 


Ill 

El hombre, al conocer por intuicion, por experiencia inmediata, lo 
que es, siente una gran inquietud, siente las mordeduras de la angustia, 
porque al saberse un abismo y un enigma, pero un abismo insondable de 
miseria y un enigma que se complica muchas veces en lugar de aclararse 
no puede menos que experimental- un vertigo vital y una angustia que le 
llega hasta lo mas hondo del ser. Agustin de Hipona vivio con doloroso 
dramatismo un periodo largo de angustia. La vehemencia con que ha¬ 
bia vivido el amor en su adolescencia, fue como un torrente que se des- 
pena con ansia de ir mas alia. 

Cuanto mas trataba Agustin de saciar su hambre de amor y felici- 
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dad, tanto mas vacio quedaba su espiritu dolorido. Saboreaba todos los 
placeres del mundo pagano; pero no encontraba la paz, y su corazon des- 
garrado y ansioso seguia enfermo de inquietud. Y el pensamiento de la 
muerte le acosaba con tenacidad y lo dejaba sumergido en honda tristeza 
y en angustia y dolor: “La vida es miserable y la muerte es incierta. Si es- 
ta me sorprende repentinamente ‘Como saldria de este mundo?” (Conf., 
6, n. 10). Ya tenia hastio de su vida enfangada y sin embargo “sentia un 
grandisimo miedo de morir” (Conf., 4, n. 11). Pero en Agustin la angus¬ 
tia no es algo indeterminado: es el sentimiento de la ausencia de Dios, es 
desesperanza, es sed de Dios, es presentimiento y busqueda dolorosa de Dios. 

La angustia es sentimiento inconsciente de la ausencia de Dios, porque 
cuando el hombre se ha dado cuenta de lo que es, se siente inseguro, huer- 
fano y solo. Este sentir el abandono no es otra cosa que la angustia: porque 
‘‘nos hiciste, Senor, para Ti, e inquieto estara nuestro corazon hasta que des- 
canse en Ti” (Conf.j 1, c. 1). “Nadie, Senor, te pierde sino quien te deja 
(Ibid., 4, n. 14). Y ei sentimiento de su orfandad impulsa al hombre a bus- 
car un consuelo y un amigo, una compania que nunca falte y un amor inde¬ 
fectible; la conciencia de la inseguridad empuja al hombre a buscar un fun- 
damento solido a su inestabilidad. Y Dios es el consuelo y el amigo, el fun- 
damento de la seguridad: “<;En donde sino en Ti, Senor, esta la verdadera e 
indefectible seguridad?” (Conf., 2, n. 13). 

La angustia es tambien desesperanza por la ausencia de Dios, porque 
“la esperanza es un quiero esperar lo que se espera, ya que lo que se espera 
llega a uno, sin buscarlo” (Solil.). El que espera, esta tranquilo, no tiene 
prisas; en cambio el que no espera, tiene que buscar, siempre esta andando 
porque le urge llegar y no tiene rumbo por donde dirigir sus pasos. El angus- 
tiado es un peregrin o desilusionado de la ausencia de Dios, pues “la angustia 
es el dolor que oprime a los desorientados que caminando buscan camino 
sin hallarlo” (Solil.). Pero ese mismo dolor aguijonea al angustiado a bus- 
car el camino que lo lleve hasta el puerto de la serenidad. Por eso la angus¬ 
tia es dolor y busqueda de Dios. "Mas yo caminaba por tinieblas y resbala- 
deros y Te buscaba fuera de mi y no Te hallaba, oh Dios de mi corazon...; 
y desconfiaba y desesperaba de hallar la verdad” (Conf., 6, n. 1). 

La angustia es sed de Dios porque las satisfacciones que proporciona 
al mundo no aquietan las inmensas ansias del corazon, antes bien dejan un 
vacio desolador en el espiritu y una tristeza inacabable: “las cosas del mun¬ 
do manchan el alma y son lastre para que no suba a donde hallaria descan- 
so” (Cfr. Ep. 55, 18) “el mundo ofrece objetos de amor que arrebata lue- 
go, dejando en el alma turbulentos fantasmas que la empujan a buscar mas 
y mas” (De Ver. Rel., 63; y cfr. Ep. 118, 6). “Solo en Ti se halla el des- 
canso supremo y la vida imperturbable.,. .” (Conf., 2, 18). 

Cuando la angustia va madurando produce un presentimiento de Dios; 
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y cl presentimiento es una busqueda —dolorosa y amorosa— del ausente; 
cuando sc anuncia k> deseado, el alma esta impaciente por gozar de la pre- 
sencia del ausente y se lanza, aesgarrada y solicita, al encuentro apetecido. 

Tu, Senor, usando conmigo de una severidad misericordiosa, me esti- 
mulabas en lo interior de mi alma para que me diese prisa. .., para que no 
cesara en procurar romper aquello poco y debil que restaba de mis prisio- 
nes'\ (Conf., 8, n. 25). Y Agustin adivinada a lo lejos —aunque lo tenia 
muy cerca— al que le iba a dar el descanso tan vivamente deseado y le dice: 
"<:Quien me dara que vengas a mi corazon y lo embriagues, para que olvides 
mis maldades y me abrace contigo, unico Bien mio?. . . Angosta es la casa 
de mi alma para que vengas a ella: jensanchala, Senotf! Ruinosa esta: ‘ire- 
par ala!” (Conf., 9, n. 5). 

Despues analiza su conciencia y descubre esta verdad que todavia le 
causa angustia: "Me deje llevar de las tinieblas en un tiempo y quede a os- 
curas; pero aun en medio de mis sombras y tinieblas Te ame y vivi enamo- 
rado de Ti. Anduve errante y desorientado; pero aun entonces me acordaba 
de Ti. Oi tu voz como detras de mi, que me llamaba para que volviera a 
Ti; apenas la oia por el ruido tumultuoso que hacian en torno de mi los 
enemigos de la paz. Heme aqui ahora abrasado de sed y jadeante a la fuente 
de tu paz" (Conf., 12, n. 9). Al darse cuenta de las trazas amorosas de 
que uso Dios para prenderlo en sus redes, exclama: “Tu estabas siempre a 
mi lado, enojandote misericordiosamente conmigo y rociando con amar- 
guisimas contrariedades todos mis placeres ilicitos para que yo buscara el 
gozo sin pesadumbres y cuando lo hallara no fuese, de ninguna manera, fue- 
ra de Ti, Senor; fuera de Ti, que finges dolor en mandar, y hieres para sa- 
nar, y nos das muerte para que no muramos lejos de Ti" (Conf., 2, n. 4). 

Y por fin, la busqueda dolorosa y amorosa desemboca en las playas 
serenas de la paz y del amor; entonces el alma se sumerge en el oceano inago- 
table de la hermosura de Dios. Cuando el espiritu atormentado de Agustin 
hubo llegado aqui, con gozo infantil repite: "Yo clamaba desde lo mas pro- 
fundo de mi corazon: jOh paz, oh descanso imperturbable!. . . En esa paz 
y descanso dormire y gozare de un consuelo delicioso" (Ccnf., 11, n. 11). 
Entonces comprende lo que habia perdido por andar entretenido en beber 
el agua inmunda de las cisternas rotas de las creaturas y exclama con un de- 
jo de melancolia: "jTarde Te he amado, Belleza tan antigua y tan nueva; 
tarde Te ame! Y estabas dentro de mi, y yo andaba fuera de mi y Te bus- 
caba afuera, abalanzandome sobre las cosas hermosas que Tu creaste. Tu 
estabas conmigo y yo no estaba contigo. . Llamaste y gritaste hasta rom¬ 

per mi sordera; exhalaste tu aroma y respire, y suspiro por Ti; guste de 
Ti y todavia tengo hambre y sed de Ti; me tocaste y estoy ardiendo en 
deseos de tu paz" (Conf., 10, n. 38). 
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Estos son, a grandes rasgos, tres temas de la vehemente y riquisima 
filosofia agustiniana, temas que son favoritos de ia moderna analitica exis- 
tencialista. Pero jque diversos son los resultados de los mismos temas en 
Agustin y en los existencialistas de nuestros dias! 

En Agustin la interioridad, el pensamiento del tiempo y la angustia, 
fueron una busqueda fatigosa y dolorida de Dios; en los existencialistas son 
vivencias que los alejan de Dios a quien no quieren reconocer. No lo reco- 
nocen porque quieren ser ellos mismos Dios. En Agustin fueron linea as- 
cencional y victoriosa hacia la paz, hacia la belleza, hacia el amor; en los 
existencialistas es linea horizontal que los arrastra a la noche de la desespe- 
racion, del desamparo y de las sombras de la muerte definitiva. Ojala los 
existencialistas modernos escucharan este consejo de Agustin; 

“He aqui que El esta donde se gusta la verdad: en lo mas intimo del 
corazon; pero el corazon se ha alejado de El. Volved, pues, prevaricadores, 
el corazon (Is., 46, 8), y adherios a El, que es vuestro creador. Estad con 
El y permanecereis estables; descansad en El y estareis tranquilos. ^Adonde 
vais por caminos asperos, adonde vais? El bien que amais, de El proviene; 
pero solo es bueno y suave si se refiere a El, y sera amargo si, abandonando 
a Dios, amais injustamente lo que de El procede. <;Por que andais todavia 
por caminos difidles y trabajosos? No esta el descanso donde lo buscais. 
Buscad lo que buscais, pero sabed que no esta donde lo buscais. Buscais la vi- 
da en la region de la muerte: no esta ahi. ^Como quereis hallar la vida biena- 
venturada donde ni siquiera hay vida?” (Conf., 4, 18). 

La crisis del hombre moderno es la crisis del pensamiento que anda dcs- 
orientado lejos de Dios. Donde esta Dios no hay angustia, sino serenidad y 
amor. 


JOSE RUBEN SANABRIA 
Mexico - 1953 


LA IMAGEN TRADIGIONAL DEL HOMBRE EN 
EL GURSO DE LA HISTORIA DE LA FILOSOFIA 


En vista de la destruction siempre mas consecuente de formas y normas 
objetivas en la antropologia filosofica del presente, es una tarea de impor- 
tancia central fijarse en los fundamentos de la imagen tradicional del hombre, 
como se han desarrollado y profundizado a traves de los siglos. Es una nece- 
sidad filosofica enfrentar los ordenes objetivos de la tradicion con la corriente 
moderna que halla su expresion, por ejemplo, en el subjetivismo, relativismo 
o irracionalismo, a fin de aclarar sistematicamente los rasgos principales de 
ambas direcciones. En este aspecto, son mas interesantes la unidad interior y 
los fundamentos comunes de las distintas escuelas de la tradicion que su dife- 
renciacion detenida. 

Aspectos esenciales debe la imagen tradicional del hombre a la filosofla 
de Platon, los cuales estaban preparados ya por el preguntar de Socrates por la 
indole del hombre. Este en Platon esta referido esencialmente al mundo su- 
pratemporal de ideas y esencialidades del cual se origina su alma y a la cual 
desea volver. El alma es para Platon un ser invisible, espiritual, supraterrenal. 
Si bien el conoce todavia otras partes del alma que estan arraigadas en la sen- 
sualidad, no obstante a la parte espiritual corresponde sin duda mucho mas 
peso; pues en realidad lo sensual es, para el, solo algo oscuro y enigmatico, en 
ultimo caso no-ser. Al cuerpo se lo ve en un aspecto esencialmente negativo, 
por enfermedades, por deseos, temores, pasiones, etc. Todo eso impide el des- 
pliegue del verdadero ser espiritual. 

El hombre esta conformado, en sus rasgos fundamentales, por su orde- 
namiento hacia el mundo de las ideas. Su ser legitimo es supratemporal, mas 
alia del historico devenir y perecer, descansa en la objetividad de su esencia en 
general. El ascenso del espiritu hacia la vision de las ideas, consiste en una re- 
miniscencia de las ideas contempladas en la preexistencia, recuerdo que se evo- 
ca por los objetos sensibles. La meta de la vida humana es el acercamiento 
siempre mas grande a la idea mas alta, la del Bien. 

Caracteristico de esta primacia de la general-valorativo, es la concepcion 
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del amor. No se ama a la otra persona como individual-unica, sino sobre to- 
do el valor, la imperfeccion que ha realizado la persona en cada caso en si mis- 
ma. Si bien en Platon el concepto de la persona singular no esta puesto en- 
tre parentesis completamente, no obstante pasa al segundo piano frente a la 
impersonalidad del mundo de las ideas, de lo bello y de lo bueno. 

El alma es inmortal por su parentesco esencial con las ideas supratem- 
porales. Una de las demostraciones platonicas para la inmortalidad, descan- 
sa t precisamente en esta presuposicion. El alma se siente verdaderamente en 
casa solo por la contemplacion de las eosas eternas, de las esencialidades; y 
se pierde y se confunde, si se pone en contacto por la percepcion sensible, con 
el mundo del cambio y de la inconstancia. 

Pero ahora ocurre en Aristoteles, una dislocacion del centro de gravedad. 
Al lado de la esencia general se destaca en el mas fuerte la sustancia singular 
individual. Y en este respecto es importante para la comprension de los ras- 
gos fundamentales de la imagen tradicional del hombre, comprobar que se 
trata realmente solo de un cambio del centro de gravedad y de ninguna ma- 
nera de una diferencia esencial entre la concepcion platonica y aristotelica. Es 
cierto que en Aristoteles la idea esta unida mas intimamente con el mundo, 
con la sustancia singular. La '‘sustancia segunda” ya no existe como despren- 
dida del mundo espacial-temporal, separada de la “sustancia primera”, Pero 
la esencia general no pierde por eso de ningun modo su influencia decisiva. 
Si bien lo general aparece individualmente, no obstante queda determinante 
por su generalidad. Asi el hombre tiene en Aristoteles, como en Platon, una 
naturaleza esencial, general, supratemporal y sustancial. 

Fundamental para la antropologia aristotelica es la diferenciacion de 
forma y materia, de acto y potencia. El alma es la forma del cuerpo. Ella, 
por su parte, esta insertada en un objetivo conjunto ontologico de formas y 
ordenes. Todas las formas estan referidas a la mas alta, al Acto puro, a la 
forma de las formas, a Dios. Todo el ente tiende ultimamente hacia este fin 
y esta ordenado hacia el. Si puede hablarse de este Ser mas alto en el sentido 
de un Dios personal ,en Aristoteles queda dudoso, Tiene mas bien el pare- 
cer de un principio de forma superior, objetivo, impersonal. 

La forma es siempre general, una sustancia segunda. El ptincipium in - 
dividuaticnis, lo que hace de la sustancia segunda la primera, de lo general 
lo individual, es la materia. La forma se hace un ser concreto e individual 
por su entrada en el mundo sensible de espacio y tiempo. El hombre vivien- 
te es por eso siempre un compuesto de forma y materia, como en general to- 
do el mundo real. Pero sin duda el principio de forma desempena el papel 
decisivo. 

El alma esta dividida triplemente en una parte vegetativa, una sensitiva 
y una racional; las otras partes estan subordinadas a la racional. Especial- 
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mente caracteristico de la primacia de la esencia general, en la antropologia 
aristotelica, es el hecho de que el intellect us agens, el escalon mas alto de lo 
racional es comun a todos los hombres (por lo menos puede Aristoteles ser in- 
terpretado asi, como han hecho, por ejemplo, Alejandro de Afrodisia y Ave- 
rroes). Y va que Aristoteles en algunos lugares adscribe la inmortalidad solo 
a esta parte del alma, no esta aclarado completamente hasta hoy, si Aristote¬ 
les ha ensenado una inmortalidad singular o no. 

Mientras que Aristoteles habia traido la esencia del hombre desde el cie- 
lo platonico de ideas “a la tierra”, sin disolverla, por cierto, en la corriente de 
la temporalidad terrenal, Plotino vuelve a ponerla de nuevo en el cielo o, por 
lo menos, la refiere fundamentalmente a eh Tipico es otra vez un claro orden 
objetivo de esencialidades, desde la nada mas baja hasta el ser mas alto, el 
Uno. La materia sensible, como escalon inferior, es oscuridad, sin forma y fi- 
guracion, el principio de lo malo. Los principios superiores, el Alma, el Nus 
y finalmente el Uno son, en linea ascendente, siempre lo mas bueno, claro, 
ordenado, creador. 

La tarea del alma humana consiste en separarse de los escalones inferio- 
res, de la materia sensible, y ascender por el camino hacia lo mas alto, puro 
y verdadero. Es cierto que en esta vida esto es posible solamente raras veces 
y en momentos breves. Pero el alma tiene que preparase ya en este tramo 
para su vuelta a lo espiritual, porque en otro caso tampoco en la muerte sera 
capaz para eso y tendria que unirse de nuevo con su cuerpo. 

El hombre tiene su fijado lugar dentro del orden objetivo de esencia, en 
posicion intermedia entre los animales y los dioses, y de esta posicion se de- 
termina su propio ser. El alma ni es materia ni es forma de un cuerpo mate¬ 
rial, sino que es esencia y esta esencia es eterna. Su patria es el mundo supra- 
temporal, inteligible. 

Ya en la Antigliedad misma, esta imagen esencial del hombre, como la 
formaron y desarrollaron Socrates, Platon, Aristoteles y Plotino, estaba ex- 
puesta a ataques violentos. En estos corresponde a la idea del individuo sin¬ 
gular humano, que se rebela contra los ordenes generales objetivos, una im- 
portancia decisiva. Ella encuentra su expresion en corrientes como la escuela 
sofistica, el escepticismo y el epicureismo. Pero esta idea del individuo sin¬ 
gular no puede realizarse aun verdaderamente en el mundo griego. 

Esta idea gana recien una importancia fundamental despues de haberse 
ligado con el motivo religioso de la unicidad e indelebilidad del alma singu¬ 
lar en el cristianismo. La concepcion de un Dios personal, el amcr perso¬ 
nal, la inmortalidad individual, son elementos que se encuentran por lo 
pronto en oposicion aguda con la generalidad e impersonalidad del orden 
esencial de la Antigliedad. Sin duda, es una de las obras mas grandes de 


La Imagen Tradicional del Hombre . . . 


115 


la Edad Media cristiana: el haber unificado estos dos motivos antagonicos 
a una imagen unitaria. 

Hay que darse cuenta lo que significaba la aparicion del cristianismo 
para la problematica del hombre. Por un lado se referia el ser del hombre a 
una trascendencia autentica, sin que por eso se aesvaloricen sus referencias 
naturales. Esto quiere decir que aqui encuentra su sintesis la tension, hasta 
eierto grado ya viviente en la Antigiiedad, entre lo mas aca y lo mas alia, 
entre lo aristotelico y lo platonico-plotinico. Pero en esto no descansa, en 
realidad, la oposicion del cristianismo al espiritu griego. Es lo singular, y 
con eso lo historico en el hombre, que representa el clemento vetdadera- 
mente revolucionario. La persona singular humana no puede derivarse de 
una esencia general ni de su posicion en un cosmos objetivo, fijado de ante- 
mano. Lo historico en el sentido autentico, que a la Antigiiedad quedo siem- 
pre extrano en el fondo, aparece por primera vez realmente con el cristianismo 
en el foco filosofico, si bien, por lo pronto, sobre todo en la forma de la 
historia religiosa. Esta aparicion de los elementos de lo personal-singular 
e irrepetible-historico, forman una materia explosiva que amenaza toda la 
estructura fija de orden de la ontologia antigua. Es eierto que la explosion 
real ocurre recien en la Edad Moderna, pero se necesitaba tambien antes una 
lucha larga, hasta que pudieran dominarse estos elementos revolucionarios 
y entrar en la gran sintesis de la Edad Media. 

Ash en los primeros siglos cristianos se presentaron pensadores que en 
nombre del cristianismo combatieron energicamente la filosofia griega, por 
ejemplo, Taciano y Tertuliano. Este ultimo designaba a la filosofia como la 
madre de las herejias. Los primeros ensayos en direccion a la sintesis entre el 
cristianismo y filosofia griega los realizaron Clemente y Origines. Considera- 
ron la doctrina cristiana como perfeccion de la filosofia griega, la sabiduria 
pagana como preparacion al cristianismo. Este camino siguen San Basilio, 
San Gregorio el Grande y San Gregorio de Nacianzo. 

La primera gran sintesis es despues la de San Agustin. Si bien tenemos 
aqui una unificacion genial de los elementos fundamentals del cristianismo 
y de la Antigiiedad, no es una casualidad que en las posteriores corrientes 
franciscano-agustinistas de la Edad Media, surgieron siempre tendencias 
contra la ontologia escolastica influida por Aristoteles. La acentuacion fuer- 
te de la personalidad singular humana, la primacia del amor y de la volun- 
tad, el destacar el papel de la gracia divina, casi podria decirse el subrayar de 
categorias existenciales, forman el centro del filosofar agustiniano. No hay 
que olvidar, por eierto, que en el el orden general de esencialidades objetivas 
tiene todavia una importancia decisiva. 

Pero si este orden pasa mas y mas al segundo piano, lo que ocurrio pre- 
cisamente en el desarrollo del movimiento franciscano-agustinista, entonces no 
es nada sorprendente que el resultado finalmente es el individualismo y nomi- 
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nalismo. De este modo el ocaso de la Edad Media en Ehms Escoto y Occam, 
prepara ya el fundamento para la destruccion completa de la imagen esencial 
del hombre en las filosofias modernas. Individualismo y nominalismo for- 
man solamente el primer grado para las direcciones siguientes del subjetivis- 
mo, idealismo, relativismo e irracionalismo. Es muy caracteristico, a este res- 
pecto, que en la Edad Moderna surgio tambien un movimiento religioso que 
queria desterrar del cristianismo todos los elementos de la ontologia griega 
y con eso creia devolver a la religion cristiana su verdadero caracter original. 
No puede considerarse como casualidad que Lutero, a traves de Gabriel Biel, 
fue un discipulo de Occam y con eso de la direccion franciscano-agustinista. 

Pero si bien en San Agustin vive esta raiz hacia un movimiento que, en 
el extremo, se dirige contra la imagen esencial del hombre, no obstante por 
otro lado, tuvo tambien una influencia profunda sobre los pensadores que 
en la Edad Media continuaron y completaron esta imagen esencial. El des- 
arrollo conduce a traves de Escoto Erigena y San Anselmo a San Alberto Mag- 
no, a lo cual se une la influencia importante de los arabes. La verdadera coro- 
nacion y perfeccion, empero, de esta direccion se encuentra en Santo Tomas. 

La decisiva reforma de la concepcion del hombre en Santo Tomas, 
consiste en lo que se destaca claramente la sustancialidad individual del al¬ 
ma espiritual, un problema, que en Aristoteles quedo todavia equivoco y por 
eso ofrecio al averroismo un punto de partida. En Santo Tomas esta unifi- 
cado de este modo, la idea fundamental de la singularidad e indelebilidad 
del alma humana con la idea del ordo objetivo de esencias. 

Es cierto que el principio de la individuacion en Santo Tomas, lo mis- 
mo que en Aristoteles, es todavia la materia y tambien el alma es la forma del 
cuerpo. Pero el centro de gravedad yace no tanto en la forma, sino mas bien 
en el compuesto de forma y materia, de alma y cuerpo. La legitima subsisten¬ 
ce y personalidad corresponden al compuesto, al alma en su unidad sustan- 
cial con el cuerpo. Es verdad que el alma racional, tambien cuando esta sepa- 
rada del cuerpo, puede ejercer las funciones de la vida puramente espiritual; 
pero en este estado no es una personalidad completa, ya que es incapaz de rea- 
lizar las funciones vitales inferiores. El alma humana, por lo tanto, esta crea- 
da para vivir unida con un cuerpo; esto es su inclinacion natural. A esta teo- 
ria filosofica corresponde la doctrina teologica, donde en realidad no solo el 
alma sino el compuesto es inmortal, puesto que, segun la teologia cristiana, 
hay tambien una resurreccion del cuerpo. 

El alma no solo es el principio de la vida espiritual-moral, sino tambien 
de la sensitiva y vegetativa. Y mas aun, ella es incluso el principio de la cor- 
poreidad y se une inmediatamente con la materia prima. Por consiguiente, 
existe en el compuesto humano solo una unica forma. En esto estriba una di- 
ferencia principal entre la doctrina tomista y la de la escuela franciscano- 
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agustiniana, que enseno una pluralidad dc formas en el scr humano. Segun 
Santo Tomas cl hombre se constituye dc materia prima y dc una sola for¬ 
ma, como unicos principios esenciales. 

Si dc cstc modo la sustancialidad y formacion csencial cs uno dc los 
fundamentos de la antropologia tomista, cl otro cs su scr preferido a or- 
denes objetivas del ser, dados dc antemano. Todo el ente ticnc cn cl ordo 
su lugar bicn determinado. fiste rcsulta dc su cscncia incambiable, supra- 
tcrrenal. Y asi tambien, el hombre esta determinado y formado por los or- 
denes fijos. A1 ordo de ser corresponde un ordo dc valor tambien clara- 
mentc preciso. La tarea del hombre consistc cn el conocer suficientemente 
estc orden y someterse a el, Tiene que realizar su esencia tan puramente co^ 
mo sea posible y con eso cumplir con su tarea cn cl cosmos, Su actuar debe 
guiarse por principios de valor absolutamente valid os. Ticnc que preferir 
siempre el valor superior frente al inferior. Por eso precede cl conocimicnto 
al querer actuar. De esta manera el ser del hombre esta referido cn cada ca- 
so, en todos los aspectos teoricos y practicos, a cstc orden general dc esen- 
cialidades. 

No hay que olvidar, ciertamente, por la generalidad objetiva dc cstos 
ordenes, que se originan de la creacion de un Dios personal, cl cual por cierto, 
tambien en si mismo lleva principios de esencia cternos c inmutablcs, pero 
no obstante es una personalidad viviente y libre. Y aqux sc juntan intima- 
mente los dos aspectos dc la imagen tomista del hombre. Asi como la persona 
creadora de Dios esta ligada estrechamente con el ordo general total, asi tam¬ 
bien la personalidad singular sustancial del hombre esta ordenado hacia las 
esencialidades objetivas que le corresponden. Ambos elementos estan unifi- 
cados inseparablemente en una totalidad coherente y verdadera. 

La concepcion tradicional del hombre que logro en Santo Tomas su 
culminacion, encontro su continuacion tambien despues de la Edad Media, en 
corrientes importantes de la Edad Moderna y Contemporanea. Sobre todo el 
movimiento neotomista, ha realizado aqui una obra fecunda, aparte del Sua- 
rezianismo, neoagustinismo y otros. En el presente, el neotomismo pertenece 
dc nuevo a las grandes corrientes determinantes de la filosofia y su imagen 
del hombre ejerce una influencia considerable. 

Es verdad que la antropologia tradicional tenia que enfrentarse con 
muchas direcciones opuestas, las cuales, empero, algunas veces reaccionaron 
fecundamente sobre ella. Citaremos solo las mas importantes. 

Uno dc los ataques mas agudos contra la imagen esencial del hombre 
proviene del campo del naturalismo. La filosofia tradicional, rechaza esta 
acentuacion unilateral de los procesos naturales en el hombre, y combate la 
trivialidad y vaciedad de interpretacion mecanicista de mundo y hombre. No 
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obstante, no niega el bosquejo de una doctrina del hombre, pero lucha con¬ 
tra toda unilateralizacion en esta direccion. Los dominios inferiores del ser 
tienen que insertarse en un cosmos total de escalones que comprehende todo, 
otorga a todo su sentido y esta ordenado ultimamente hacia su Creador. 

Otro peligro amenaza la antropologia tradicional de parte de las direc- 
ciones individualistas, personalistas y existencialistas, que hoy en dia se 
encuentran especialmente en el primer piano. Pero la posicion tradicional 
senala frente a estas, que a ella tampoco es extrana la idea de la personali- 
dad humana, libre, individual con sus aspectos existencialistas, que aqui se 
acentua tanto. Pero precisamente esta acentuacion de la persona libre nece- 
sita, segun esta posicion, como complemento necesario la relacion con esen- 
cialidades absolutas. De otro modo corremos el peligro de la disolucion. El 
ser mismo de la persona necesita la insertacion en el marco de la humanidad 
general. 

Y este peligro de la disolucion se aumenta aun mas en las antropolo- 
gias irracionalistas, que quieren interpretar al hombre desde un devenir 
vitaF, irracional, inconsciente en lucha contra el irracionalismo con su es- 
piritu superficial, abstracto y mecanicista. Pero la respuesta de la filoso- 
fxa tradicional, a este concepto de espiritu no reza: rechazo del espiritu y 
glorificacion de la vida irracional, sino: renovacion y revivificacion del 
espiritu. No hay que suprimir los lados irracionales del ser humano, pero 
tambien tienen que referirse a la esencia total del hombre. 

Existe todavia otra antropologia opuesta a la tradicional, a la cual 
hoy corresponde una gran importancia, la trascendentalista. Aqui se tra- 
ta de conseguir una reconstruccion de principios y ordenes generales por 
medio de una constitucion desde el sujeto, Pero a un pensar, que parte de 
un ordo cosmico absolutamente valido, le parecen estos ensayos artificia- 
les y falsos. El papel del sujeto es exagerado desmedidamente en el sentido 
idealista. La naturaleza esencial de hombre no puede ser captada por una 
construccion trascendentalista, sea esta tan comprehensiva y profunda co¬ 
mo se quiera. 

Asi la imagen tradicional del hombre se mantiene en su lugar entre 
las grandes concepciones filosoficas del presente, como la herencia que nos 
han regalado los genios mas grandes de Occidente. 

WALTER BRUNING 
Profesor en la Uni vers idad de C6rdoba. 



NOTAS Y COMENTARIOS 


EL DIALOGO ENTRE J. P. SARTRE Y ALBERTO CAMUS 


Se sabe que L’Homme revolte de Alberto Camus ha provocado una 
viva reaccion de parte de J. P. Sartre. Esta reaccion, de hecho, habia sido en 
primer lugar interpretada por Jeanson en una nota critica de Temps M o- 
dernes. Camus Ie respondio alii mismo largamente en una “Carta al Direc¬ 
tor de Temps Modernes 33 , que determino las torrentosas replicas de Sartre y 
de Jeanson. Quisieramos proponer aqui algunas reflexiones sobre este dia- 
logo. 

“Dialogo” es una manera de hablar. Porque, por una parte, se trata 
mas bien de monologos yuxtapuestos. Casi 70 paginas de apretados ca- 
racteres de Temps Modernes (agosto 1951), conteniendo, de Camus, la 
“Carta al Director de Temps Modernes”, la “Respuesta” de J. P. Sartre y la 
“Carta” de Jeanson a Camus (“Para decirlc todo...”), nos atiborran, si pue- 
de decirse, de una prosa copiosa, en la que los autores se hablan menos los 
unos a los otros que a un publico encargado de juzgar el conflicto. Estas 
“Cartas”, de hecho, son a la vez tratados y declaraciones de principios y todo 
esto segun las mejores reglas de la retorica. Nada falta alii: conjuros pate- 
ticos, litigios pro domo, semblanzas, enunciados, desarrollos y conclusiones, 
prosopopeyas, ironias e indignaciones y palabras mordaces. Se dirige eviden- 
temente al foro con todos los artificios propios de ese genero. 

Por otra parte “dialogo” signifies conversacion amistosa, en la que 
los interlocutores tratan de comprenderse. Nada de esto tenemos aqui, don- 
de todo es disputa y rechazo, Se trata, en el sentido vulgar de la palabra, de 
“una explicacion” en la que las justificaciones y los argumentos tienen valor 
de proyectiles. De parte de Sartre (para emplear su vocabulario) este to- 
rrente oratorio se reduce a esto: “Senor, usted es un cochino”. Y se lo voy 
a probar en cuarenta paginas “<jNo soy aun muy desesperadamente laconico, 
sino para tratarlo con miramiento?” 

A pesar de todo, este curioso <4 dialogo“ tiene un sentido. Primero apor- 
ta sobre los puntos de vista de Sartre y de Camus preciosas luces. Despues 
toca algunos de los problemas mas graves de nuestro tiempo. Bajo este as- 
pecto voy a tratarlo aqui. 

Jeanson hacia notar en primer lugar y se burlaba “del huracan de en- 
tusiasmo que se ha desencadenado, hacia la derecha, sobre los pocos altos lu- 
gares de la Francia eterna”. Argumento muy debil y que se parece al apos- 
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trofe parlamentario: “Ve de que lado eres aplaudido”. Pero Jeanson agre- 
gaba que Camus habia sacrificado ‘ un gran libro que faltaba” a la “pseu- 
do-filosofia de una pseudo-historia de las revoluciones”. A1H esta, en resu- 
men, el motivo esencial del mismo Sartre contra Camus. "Una mezcla de 
" suficiencia oscura y de vulncrabilidad, escribia, siempre me ha desanima- 
“ do para decirle las verdades enteras. El resultado es que ha llegado usted a 
" ser la victima de una triste intemperancia que oculta sas dificultades in- 
“ teriores y que usted llama, creo, mesura mediterranea. Una dictadura vio- 
“ lenta y ceremoniosa se ha instalado en usted que se apoya en una buro- 
“ cracia abstracta y pretende hacer reinar la ley moral. Usted era el primer 
“ servidor de su moralismo, al presente se sirve de el. jLa republica de las 
" almas inocentes habria nombrado a usted su acusador publico?” 

Pero esto no son mas que flores retoricas. Yendo mas al fondo, se com- 
prueba que se trata, de parte de Sartre, de un proceso por “desviacionismo 
de derecha”. En otros terminos. Camus parece tomar contra la historia 
(historia interpretada en sentido r^arxista-comunista) el partido de lo eter 
no (de lo eterno sin Dios, pero que aqui poco importa), el partido de la 
verdad contra la realidad, “en nombre de una amarga sabiduria que se es- 
fuerza por negar el tiempo”. Camus se abandora, dice Sartre, al engano 
del alma y de la idea. Propone una libertad vacia y se hace complice de to- 
dos los que quieren persuadir a los oprimidos de buscar la granddza en una 
despreciada pero ineficaz resignacion a la suerte injusta que les ha sido de- 
parada. {Reproche notable por parte de Sartre que ha propuesto la nocion 
de una libertad vacia, pura, sin contenido! 

Camus ve en las luchas presentes “el duelo imbecil de dos monstruos 
igualmente abyectos”. Se pregunta si la historia tiene un sentido, olvidando 
que “el problema no es el de conocer cl fin de la historia, sino de darle una”. 
“Si usted dice que este mundo es injusto, ya ha perdido la partida: esta va 
fuera, en tren de comparar un mundo sin justicia con una justicia sin con¬ 
tenido”. 

A esta acta de acusacion, jque responde Camus? Como ninguna receta 
permite conciliar la honestidad y la eficacia, su respuesta reposa sobre el 
buen sentido, que puede ser, despues de todo, hoy, una forma de coraje. 

a) “No se decide la verdad de un pensamiento segun esta a la dere- 
cha o a la izquierda y menos aun segun lo que la derecha y la izquierda de- 
cidan hacer de la misma”. 

b) “Mi libro no niega la historia, sino que critica solo la actitud que 
trata de hacer de la historia un absoluto (...). Liberal* al hombre de toda 
traba para de inmediato enjaularlo practicamente en una necesidad histo- 
rica, viene a ser arrojarlo a no importa que partido, supuesto que este no 
tenga otra regia sino la eficacia”. 

c) Respuesta “ad hominem”: “Hay arrepentimiento, en efecto, en el 
caso de aquellos intelectuales burgueses que quieren expiar sus origenes, aun- 
que sea al precio de la contradiccion y de una violencia hecha a su inteli- 
gencia”. Asi es como Sartre ha criticado al comunismo, pero solo tomando 
de el perfectamente el aspecto malefico, que no lo es menos para el, porque, 
piensa Sartre (y escribe Jeanson), “ignoramos si la revolucion autentica 
no es una mera quimera y si las perversiones de e«ta empresa no son, tenien- 
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do en cucnta todo, preferibles a su aniquilacion". Lo que resulta evideiue- 
mcntc a cstar por el comunismo, sin estarlo, pero estandolo. 

jDe que parte, pues, esta la “mistificacion?'’ ^La doctrina de Sartre 
no esta contradicha cada dia por su politica, y su gusto por la eficacia no 
ira paradojalmente con una ineficiencia total? Sartre no ha puesto nunca 
mas que su direccion en el sentido de la historia. 

Y asimismo, por su parte, esta minado por la contradiccion, no solo 
practica sino tambien teorica. Pues lo que se puede decir de su posicion es 
que no brilla ni por la logica ni por la coherencia. En efecto, ^de que se 
trata, reducido a lo esencial? Camus comete el error irreparable de creer en 
una verdad que no esta sometida a las vicisitudes temporales y que, lejos de 
resultar de la historia o de identificarse con ella, tendria en cierta manera 
valor absoluto. Porque, dice Sartre, no hay absoluto y el solo problema que 
se plantea es el de imponer un sentido a una historia que, por si misma, no 
tiene ninguno. En si, no hay ni fin ni sentido, pero desde que se elige, todo 
toma un sentido. 

Esto lo sabemos, y en suma Pirron ya lo habia dicho. Pero encucntro 
algunas dificultades, del punto de vista mismo de Sartre. Porque primero, 
si el sentido de la historia y del mundo resulta de una eleccion absoluta, y 
oue nadie ni ordena ni aconseja, sino la pura decision del que elige, jcomo 
comprender la colera de Sartre delante de la eleccion de Camus que, de todas 
maneras quiere la suya? <jC6mo comprender esta pretension de tener razor., 
si no hay razones? En un universo indiferente y alogico, vacio de todo sen¬ 
tido absoluto y de todo otro sentido, todas las elecciones son validas y con- 
fluyen igualmente en el absurdo. La polemica no tiene asidero y el conflic- 
to no tiene excusa. 

Pero este arreglo es demasiado '‘ad hominem". Los hombres ordina- 
riamente se salvan por el ilogismo, y la accion obliga felizmente a negar 
los falsos principios. Dejemosle, pues, a Sartre la chance de salvarse y de 
justificar por su colera una eleccion que no tiene justificacion. 

Lo que me inquieta, es ver nacer aqui un nuevo absoluto, mas tirani- 
co seguramente que el de Camus. Porque, tal como Sartre la concibe, es la 
historia que deviene lo absoluto, esto es, la medida y la regia universal, co¬ 
mo para Protagoras, que invocaba tambien al hombre, no al hombre de 
derecho, si se puede decir, sino al hombre de hecho, a saber la historia. H£- 
nos aqui victimas de la facticidad, esclavos de lo dado, atados a lo irracio- 
nal. Pero en este caso, ^que puede significar el acto de elegit? La alternativa, 
condicion de la eleccion, desaparece; y al mismo tiempo la libertad. O al 
menos, esta es solo esa vaga espontaneidad que consiste cn asumir el aconte- 
cimiento que no se puede recusar, —y la regia suprema de la accion se agota 
en la eficacia. El fracaso es falta. El esfuerzo por corregir las fatalidades de 
la historia es crimen. Mas aun, no hay otro crimen. 

Estas consecuencias no son meramente teoricas, puesto que, finalmente, 
el unico reproche que Sartre encuentra contra Camus, es de no estar "den- 
tro del sentido de la historia'\ Pero, preguntaria, <ique sentido de la his¬ 
toria? Si se trata de un sentido de hecho, de un simple dato, somos esclavos 
de la historia y es ella la que nos hace, y deviene absurdo y criminal preten¬ 
der sustraerse a su curso. ^Tratase por el contrario, de un sentido de derecho, 
en cierta manera, esto es, del sentido ideal de la historia, del sentido que de- 
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beria tomar? En este caso. es necesario que haya un absoluto que trascienda 
la historia y del que saquemos la ley de su movimiento, el sentido que debe- 
mos darle. Pero esto es incompatible con la doctrina de Sartre. 

La verdad es que Sartre juega sobre dos tableros, a la vez: sobre el de 
lo absurdo y sobre el de lo absoluto. Porque, ^como reprochar validamente 
a Camus de arriesgar sacrificando al platonismo de la idea, satisfacerse en 
comparar un mundo sin justicia con una justicia sin contenido? El que in- 
voca la justicia, evoca ya lo absoluto, desde que la justicia no se reduce al 
hecho y a la historia, lo que sin embargo es el punto de vista de Sartre, el 
que vacia la justicia de toda especie de sentido. Y por anadidura del de la li- 
bertad. Pues si la libertad en la que segun Sartre, se acaba la justicia, ha de 
realizarse y de realizarse por su encuentro con el mundo, ^como definir la 
naturaleza y la medida de este encuentro, es decir, el contenido de la justicia? 

La libertad no se puede encadenar, a nada, segun el texto sartriano, 
ni siquiera a la libertad. “Quererse libre'\ aun es una manera de alinear la 
libertad que es injustificable. 

Sartre, ademas, no hace de estas condiciones concretas condiciones de 
la libertad sino por la ilusion de escapar asi a la contradiccion. Pura ilu- 
sion, en efecto, puesto que es por una decision de la libertad que estas con¬ 
diciones son definidas como las propias de la libertad. En otros terminos, 
es necesario, si se quiere dar a la libertad un contenido concreto, o bien de¬ 
cir que la realizacion de la libertad (y por consiguiente de la justicia) de- 
pende de estas condiciones y, en este caso, la libertad esta “encadenada” (en 
el sentido sartriano: depende de imperativos extrinsecos), o bien decir que 
se identifica con esas condiciones y desde entonces no se define por esas con¬ 
diciones sino por una pura decision que todo intento de justificacion lleva 
al circulo vicioso. Es lo mismo decir que la libertad y la justicia no tienen 
literalmente ningun sentido y que resulta tamblen imposibJe decir que ellas 
se realizan concretamente mas bien de una manera que de otra. Puesto que 
no hay “sentido” y “direccion” sino por relacion a un fin, 

Sartre se empena en vano en reinstalar un sentido en el seno de un 
mundo absurdo. Seria necesario poder admitir que todos los actos del 
hombre pueden presentarse como medios para un fin que no existe y que 
es imposible definir de cualquier manera. Pero estos medios, al mismo tiem- 
po si no son calificados con relacion a un fin, tomarian valor absoluto en 
un contexto doctrinal que rechaza todo absoluto. Nos ha cercado la con¬ 
tradiccion. 

Tales son las reflexiones que inspira este “dialogo” entre Sartre y Ca¬ 
mus. La verdad es que de hecho, no "dialogan” porque ellos no se encuen- 
tran. Siguen caminos opuestos. Mas, por otra parte, ninguno de ellos sigue 
su camino hasta el fin. Invocando una "mesura mediterranean capaz, se¬ 
gun el, de mantener la revolucion y la sublevacion que la anima en los li- 
mites dentro de los cuales serian positivas, fieles aun a su inspiracion, que 
es la de hacer reinar la justicia en el mundo; Camus no propone ningun 
principio que imponga esta mesura y este freno. Esta moral de la mesura 
no tiene justificacion, porque no reconoce ningun absoluto que de un sen¬ 
tido a la historia y a la inquietud humanas. Estamos mas bien, con el en el 
dominio de la estetica donde las puras destrucciones de la revolucion y del 
ilogismo interno que la hace negarse a si misma en un propio exito, ins- 
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piran cierta repugnancia al hombre de gusto, que tiene la pasion del orden 
y de la mesura. 

Sartre, en resumen, tiene alguna razon al encontrar que esto no con¬ 
duce muy lejos. Pero su protesta apunta mucho mas a todo lo que esta im- 
plicado en la posicion de Camus, a saber esta especie de llamado, todavia 
encubierto e impreciso, a un absoluto que daria un sentido a la historia. 
i Sartre delante de lo absoluto es como el diablo delante del agua bendita! Y 
sin embargo, por una contradiccion que evidentemente le escapa, no cesa a 
su vez de postular lo absoluto, especialmente bajo la forma de una historia 
que seria en si misma, como tal, su propia justificacion. Pero por la misma 
razon, reniega de esta libertad de la que hacia el valor mas alto, puesto que 
la unica libertad que queda, desde este punto de vista, es la de hacerse es- 
clavo de la historia, de sumergirse en su corriente; y esto, Camus tiene ra¬ 
zon en reprocharselo. 

La leccion de este debate sin salida, es sin duda, primero, que el hom¬ 
bre no puede prescindir de un absoluto, esto es, de un principio que tras- 
cienda y domine la historia y sus contingencias; segundo, que este absolu¬ 
to no tiene ningun sentido ni siquiera el de absoluto, si este absoluto no 
es Dios. Sin duda, la afirmacion de Dios no es suficiente para resolver to- 
dos nuestros problemas: el hombre lleva la responsabilidad del mundo y de 
la historia y vuelve a si mismo, por un esfuerzo perseverante en hacer fecun- 
da la sublevacion (es decir el sentido profundo que debe tener de las injus- 
ticias de la historia). Mas se debe decir tambien que sin Dios, ninguno de 
estos problemas se puede resolver. Hay que elegir entre Dios y el Absurdo. 
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LA ESENCIA DEL LIBRE ALBEDRIO 


SUMARIO 

1.- La realidad del libre albedrio — 2.- El acto libre es un acto mixto — 3.- 
La raiz intrinseca de la libertad. — 4.- La accion libre supone la indetermi- 
nacion del juicio — 5.- Hacia lo absoluto a traves de Jo relativo — 6.- La 
eleccion — 7.- Falsedad de la antinomia: causalidad libre* causalidad natu¬ 
ral — 8.- Imprevisibilidad del acto libre — 9.- La libertad: principio del bien 
vivir. 


L — Nos proponemos inquirir aqui cual sea la naturaleza y las con- 
diciones de posibilidad del acto libre, como asi tambien fijar las condicio- 
nes que lo legitiman, mediante la experiencia y el analisis reflexivo. Para 
ello comenzamos por considerar la realidad del libre albedrio. 

La realidad del libre albedrio cs atestiguada en forma inmediata por 
nuestra propia conciencia. En efecto. todos tenemos la evidencia inmediata 
v absoluta de que comos libres y esta conviccion es en nosotros, juzgamos 
o razonamos. El sentido comun no puede, pues, dudar de la existencia real y 
objetiva del libre albedrio. La expresion de Bergson: “el sentido comun cree 
en el libre albedrio" ( J ) es absolutamente verdadera. Habria que aclarar, 
empero, que si e! sentido comun cree en la existencia de la libertad de albe¬ 
drio, como afirma Bergson, es simplemente porque asienta su creencia en la 
experiencia misma; su creencia es, entonces, creencia fundada. 

Todos estamos tan absolutamente ciertos de que hay cosas sobre las 
cuales tenemos dominio cuando podemos hacerlas a voluntad. como asi 
tambien de que hay otras que nos acaecen por necesidad; asi, nadie puede 
sustraerse a la vejez o a la muerte; pero nadie, tampoco, puede querer algo 
sin la voluntad expresa de quererlo. Y aquello sobre lo cual, en primer lu- 
gar, tenemos dominio es nuestra propia voluntad que siempre esta sujeta a 
nuestro poder. “Quapropter nihil tarn in nostra potestate, quam ipsa vo¬ 
luntas est" ( 1 2 ). Lo que constituye a la voluntad como nuestra es precisa- 
mente el poder que sobre ella ejercemos. “ Voluntas igitur nostra nec vo¬ 
luntas esset, nisi esset in nostra potestate" ( 3 ). Mi voluntad y el acto de 
mi voluntad me pertenecen, pues, absoluta y exclusivamente a mi mismo; 
por ende, una y otro son tambien absolutamente imparticipables. De) ahi 
que nuestra voluntad sea libre y responsable; la libertad de la voluntad se 
funda, entonces, en el poder que sobre ella tenemos, pues nada es libre en 
nosotros sin que sobre ello ejerzamos un cierto dominio. 

Hemos afirmado al comienzo un conocimiento experimental e inmedia- 
to de la libertad. Pero la experiencia de la libertad no precede jamas al acto, 
sino que mas bien lo presupone y lo sigue. La experiencia de la libertad es 
conciencia de nuestros propios actos sucesivos a los cuales atribuimos una 
fuente comun; a saber, la tendencia racional. La realidad de esta potencia 
no nos es librada, pues, de modo inmediato, sino a traves de sus actos. En 


(1) Los Datos Inmediatos de la Conciencia, Madrid, ed. F. Beltran, trad, de D. Barnes, cap. 
3. p, 122. 

(2) San Agnstin, De Lib . Arb., IJI, cap. 3, ?. 

(3) Ibid. 8. 
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otros tetminos. asumimos conciencia de su existcncia en la mcdida en que 
vcrificamos actos sucesivos que en ella tienen su principio. 

De cuanto antecede se desprende que la libertad es atributo esencial 
de la voluntad; aquella se define fundamentalmente como una perfeccion 
de la voluntad en orden al mantenimiento que la precede y en orden al fin 
que la prosigue. "Et ideo libertas est virtus quaedam voluntatis in ordine ad 
intellectum praecedentem, et finem sequentem” ( 4 ) * La tendencia racio- 
nal tiene asi en la libertad su ultima perfeccion. 

El libre albedrio es una cualidad metafisica inserta en la estructura 
misma de la sustancia racional; aquel constituye un cierto bien y una cierta 
perfeccion que la persona no ha buscado ni conquistado y que por esto mis- 
mo reviste un caracter instrumental, ordenado en cuanto tal a la conquista 
del ultimo fin de la persona humana. Tocamos asi la doble raiz de la liber¬ 
tad: por una parte, la espiritualidad de la criautra racional; por otra, su or- 
denamiento al ultimo fin o Bien trascendentc. Por haber desconocido todo 
esto, psicologos de la talla de Bergson y James han sido conducidos a un 
falseamiento del problems del libre albedrio. El primero, ha hecho de la li¬ 
bertad de espontaneidad la unica libertad posible: "Se llama libertad, dice, 
a la relacion del yo concreto con el acto que lo realiza” ( 5 ). Se ha quedado 
en el dominie de la libertad de coaccion, pero ha desconocido la naturaleza 
de la libertad de necesidad intrinseca, que es la libertad verdadera y profun¬ 
da. "La liberte vraie n’ est pas la libertas a coactione, mais la libertas a ne¬ 
cessitate'' ( 6 ). En suma, Bergson ha reducido la libertad a la pura esponta¬ 
neidad. W. James, por su parte, ha hecho de la cuestion del libre albedrio 
una cuestion de mayor o menor esfuerzo de atencion. "La cuestion de hecho 
en la controversia sobre el libre albedrio es, pues, extremadamente simple. So¬ 
lo se relacion a con la cantidad de esfuerzo de atencion que en todo tiempo po- 
demos piesentar" ( 7 ). La idea que concentre mayor cantidad de esfuerzo d£ 
atencion saldra vencedora. Pero James ha escogido como prototipo de action 
voluntaria a la accion ideo-motora, aquella precisamente que nada tiene de 
voluntario y que, por el contrario, podrta ofrecerse como el prototipo de la 
accion automatica. De ahi que su analisis del libre albedrio concluya en el mas 
estrecho determinismo: “. . no debe esperarse de un psicologo que sea im- 
parcial, habiendo tan poderosas razones en favor del determinismo^ ( 8 ). Es 
evidente que el ser conocido no basta pa^a mover el apetito; es preciso, ade- 
mas, que lo conocido sea deseable o apetecible . Por ende, es desconocer la na¬ 
turaleza apetitiva de la voluntad agotar su acto en un esfuerzo de atencion 
sobre la idea. En fin, James, mas que resolver el problema del libre albedrio 
lo ha cercenado de raiz, declarandolo gratuitamente, insoluble desde el punto 
de vista psicologico. Asi afirma: "El hecho es que la cuestion del libre albe¬ 
drio resulta insoluble en bases estrictamente psicologicas" ( 9 ). Por eso re- 
serva su discusion a la metafisica. Por c! deconocimiento de la naturaleza 
de la volicion racional, James ha sido conducido necesariamente a negar la 


(4) In Politic., VII, lect. 5, 1126. 

(5) ' Op. cit., cap. 3, p. 176. 

(6) E. PEILLAEBE, Caractbre el rersonnalite. Paris, Teaui, sjf, p. 16C. 

(7) Cotnpendio de Psicoiogia, Buenos Aire.s, Emece, 1947, p. 540. 

(8) Ibid., p. 641. 

(9) Ibid. 
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realidad del libre albedrio; es que el ha ido a buscarlo precisamente alii don- 
de no existe: en el dominio de los automatismos. 

2. — La causalidad redproca de las potencias espirituales, inteligencia 
y voluntad, se hace solidariamente inteligible en el acto libre. Este es un acto 
emanado de la persona en cuanto persona, en el cual tanto la inteligencia co- 
mo la voluntad tienen parte: la primera, formulando un juicio; la segunda, 
aprobandolo. En el acto de la persona se da, pues, la consonancia perfecta, la 
sintesis admirable de la inteligencia y la voluntad; es un acto mixto que par- 
ricipa tanto de la una como de la otra, aunque bajo razones diversas. 

La razon, a mas de su esencial funcion especulativa, por aplicacion al 
acto adquiere una dimension practica. Es decir, la razon, de si especulativa 
deviene practica respecto a la conducta del hombre. El acto libre presupone el 
saber de lo que se ha de hacer; y puesto que aquel esta precedido de un pesar 
inteligente de los motivos, nada hay, entonces, mas distante de una reaccion 
puramente espontanea y sin direccion. Toda vez que queremos, queremos al¬ 
go, y eso que queremos debe ser de algun modo visualizado por su espiritu. 
"Qui enim vult, profecto aliquid vult; quod nisi aut extrinsecus per sensum 
corporis admoneatur, aut occultis modis in mentem veniat, velle non potest" 
( 10 ). El conocimiento de la inteligencia precede naturalmente al movimiento 
de la tendencia, lo hace posible y le confiere sentido. El querer de la volun¬ 
tad esta, pues, penetrado de razon, del mismo modo que el juicio imperativo 
o juicio practico-practico esta saturado de voluntad. De esta suerte, el acto 
libre, aunque substancialmente voluntario, esta tambien, penetrado de inte- 
lectualidad; es libre a condicion de set razonable, pues aquel no es mas que 
cl fruto de una atencion concentrada y reflexiva prestada al dictamen de la 
razon. La libertad consiste precisamente en someterse a las exigencias de la 
verdad contemplada por la inteligencia. "Haec est libertas nostra, cum isti 
subdimur veritati" ( n ), Esta es la verdadera y profunda libertad, aquella 
solo el hombre conoce: ella nace precisamente cuando la inteligencia esta 
fijada y reposa en la contemplacion de lo absoluto. "Nulla enim re frui- 
tur anima cum libertate, nisi qua fruitur cum securitate" ( 12 ). La verda¬ 
dera libertad reposa, en ultimo termino, en lo absoluto, principio de su fi~ 
jeza v seguridad. 

Por lo demas, conviene no olvidar que el acto libre es un acto vital 
que compromete tanto a la inteligencia como a la voluntad, aunque no en 
proporcion identica; es el acto de un sujeto que sabe aquello que quiere. La 
voluntad no sabria lanzarse hacia lo desconocido; de ahi que un motivo desco- 
nocido sea una contradiccion en los terminos. Una doble causalidad viene a 
incidir asi en el acto libre; por una parte, el motivo conocido interviene co¬ 
mo causa formal; por otra, el yo que lo escoge a traves de la voluntad intet- 
viene como causa eficiente. El acto voluntario libre guarda, pues, una doble 
referencia: aJ motivo que lo determina y a la voluntad que lo ejecuta. Por 
lo cual el acto libre participa tanto de la razon como de la voluntad, conser- 
vando por cieito cada cual su funcion especifica en la unidad y simplicidad 
del acto: pues la razon no puede dejar de juzgar, como la voluntad no puede 


(10) De Lih. Arb., Ill, cap. 26, 76. 

(11) Op. cit., II, cap, 13, 36. 

(12) Ibid. 
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dejar de querer. El juzgar es, pues, un acto propio de la razon. Sin embar¬ 
go, la libertaci de juzgar pertenece inmcdiacamente a la voluntad y solo me- 
diatamente a la razon* “Libertas iudicandi est voluntatis inmediate" ( l3 ) * 
Puesto que la razon y la voluntad vienen a ineidir en el acto libre, aunque 
bajo razones diversas, es claro que una y otra potencia han de incluirse ne- 
cesariamente en la definicion del libre albedrio. Este designa a la voluntad. 
no absolutamente considerada, sino en orden a la razon. “Quia liberum ar- 
bitrium non nominat voluntatem absolute, sed in ordine ad rationem” ( 14N >. 
En una palabra, el libre albedrio es la voluntad misma en cuanto dice orden 
a la razon. 

En definitiva, el acto libre es un acto mixto; el tiene a la voluntad por 
sujeto, pero tambien tiene a la inteligencia por causa formal, pues la volun¬ 
tad va siempre en pos de la idea y del juicio de la inteligencia; mas aun, el 
juicio de la inteligencia hace la inteligibilidad inmanente del acto libre. Este 
es, substancialmente, el libre juicio practico que tiene a la voluntad por fuen- 
te, Liberum de voluntate judicium . 

De cuanto acabamos de decir se desprende que las dos potencias nobles 
del espiritu son solidarias en la produccion del acto libre y si no es posible 
disociar el querer de lo pensado, el acto libre sera a la vez intelectual y vo- 
luntario, aunque primaria y fundamenialmente sea lo ultimo ; pues la vo¬ 
luntad es el sujeto responsable del acto libre: en este el intelectualismo y el vo- 
luntarismo se han hecho solidarios; es la armonia de las potencias espiritua- 
les. Asi entendido el acto libre es fundamentalmente tin querer juzgado y un 
juicio consentido. 

3. —Agente libre es aquel que es causa o principio de su propia opera- 
cion. “Liberum autem est quod sui causa est” ( 15 ). Aquel obra por si mismo 
erigiendose de esta suerte en causa proxima de su misma operacion. “Omne 
quod est liberi arbitrii agit, et non solum agitur” ( 16 ). 

Es en nosotros mismos donde reside la capacidad de juzgar libre- 
mente. Por eso, decimos que realizamos libremente algo cuando esta en 
nuestro poder el realizarlo. “Nam secundum hoc aliquid fieri dicitur quod 
est in potestate facientis” ( 17 ). Y esto le adviene al agente libre en cuanto 
tiene en si cierta potencia, a saber, la voluntad racional y no solo un ha- 
bito, aun cuando aquella potencia pueda ser perfeccionada por el habito. 

La naturaleza propia de la voluntad es ser un apetito inteligente, es 
decir, capaz de discernir su valor propio a los motivos que la seducen. Por 
tanto, si queremos comprender adecuadamente la naturaleza de la acti- 
vidad especifica de la voluntad, es preciso que no desconozcamos su mas 
intima naturaleza: la de ser una tendencia penetrada de razon. Abora bien, 
el acto libre se incluye necesariamente entre los actos voluntaries; aquel 
esta radicalmeiite en la tendencia racional como el efecto en la causa. Mas 
aun, el constituye la mejor realizacion de lo voluntario. La voluntarie- 
dad es, pues, la primera nota constitutiva del acto libre. Pero es preciso 


(13) Q. D. De Verity q. 24, a. f> ad. 3. 

(14) Ibid., ad. 1. 

(15) Ibid, a. 1 c. 

(16) Ibid., a. 2, s. c. 

(17) Ibid., a. 4 c. 
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anadir todavia, como segunda nota esencial, la indiferencia activa con que 
el acto libre se nos presenta signado por la espontaneidad, la cual rehusa toda 
coaccion procedente de un agente exterior, pues el acto libre es acto vital y en 
cuanto tal exige un principio interior; por la segunda, se nos ofrece como 
producido por una potencia no determinada que puede encanzar su accion en 
un sentido o en otro, reservando para si la libertad dz iniciativa; pero no sc 
trata aqui de una indiferencia pasiva, sino mas bien de una indiferencia ac¬ 
tiva y dominadora. En efecto, la indiferencia en que se encuentra la voluntad 
respecto a los bienes relativos no es una indiferencia pasiva, ( 18 ) sino esen- 
cialmente activa o arbitrativa. La primera colocada en la linea de la poten¬ 
cia entrana imperfeccion y exige ser superada. La segunda, en cambio, se pro- 
mueve en la linea de la actualidaa y consiste fundamentalmente en la potes- 
tad de obrar o de no obrar. Esta ultima se proyecta no solo sobre los actos o 
efectos de la libertad, sino tambien sobre el juicio mismo que mueve a la vo¬ 
luntad ( 19 ). Este matiz de indiferencia activa que caracteriza al acto libre es 
aquello que lo especifica y determina dentro de la determinacion generica de 
lo voluntario: o mejor dicho, es lo que hace libre al acto voluntario. “El acto 
libre es, pues, libre por la cualidad de indiferencia activa que afecta a la vo- 
luntad“ ( 20 ). La indiferencia, o sea la no necesidad en el obrar constituye, en- 
tonces, a lo libre y es por esa nota que sc opone a lo necesario. Por consi- 
guiente, esta indiferencia o indeterminacion radical de la voluntad es el cons¬ 
titutive formal de ia libertad, 

Unicamente un ser dotado de razon puede determinarse a obrar con li¬ 
bre juicio, pues solo el conoce el bien en su pura inteligibilidad. Dado, pues, el 
entendimiento, se sigue necesariamente el libre albedrio, “Unde ubicumque 
est intellectus, est liberum arbitrium^ ( 2i )* Y bien, despues de haber demos- 
trado que el libre albedrio no es un habito, Santo Tomas concluye afirman- 
do que es potencia. De ahi que el ser facultad ha de incluirse necesariamente 
en la definicion del libre albedrio. “Et sic facuitas ponitur in definitione li- 
beri arbitrii” ( 22 ). Pero es preciso anadir que es potencia apetitiva radicada 
en la razon como en su causa. El libre albedrio se define, pues, como un ape- 
tito intelectual. De cuanto antecede se desprende que el conocimiento intelec- 
tual y la indiferencia del juicio practico que tiene su origen en dicho conoci¬ 
miento constituyen la raiz intrinseca de la libertad. 

La razon confierc al acto libre su caracter humano. Quiere decir, enton- 
ces, que nuestros actos son libres, y por consiguiente, humanos en la jbsta 
medida en que son informados por la razon; esta es quien les da su forma y 
su especificacion; o sea, es ella quien los torna razonables y humanos. De 
aqui se desprende que la inteligibilidad del acto libre tenga su principio en 
la razon. Siendo esta, pues, la raiz misma de la libertad, toda la proble- 
matica del libre albedrio se retrotrae, en ultimo termino, a un problema 
de conocimiento y de juicio; toda la razon de la libertad viene a ser asi 


(18) “Quare ista indifferentia potentialitatis non est de ratione liberi”. J. de Sto. Tomas, PhiL 
Nat., Q. 12, a. 2. 

(19) Cfr. Ibid. 

(20) O. N. DERISI, Los Fundamentos Metafisicos del Orden Moral , Buenos Aires, ed. del Ins- 
tituto de Filosofia de la Facultad de Filosoffa y Letras, 1941, p. 195. 

(21) Summa TheoK, I. a. 59, a. 3 c. 

(22) Op. dt.p I, c. 83, a. 2 ad 2, 
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determinada pot la modalidad del conocimiento. "Tota ratio libertatis ex 
modo cognitionis dependet” ( 23 ). 

Resumiendo, para que exista libertad de albedrio se requiere que la 
actividad proceda de un principio interior (ab intrinseco ) que sea intrin- 
secamente indeterminado. de suerte que esta indiferencia activa ab intrinseco 
constituye y define la libertad de albedrio. 

4. — Mientras el animal se mueve solo con juicio natural, el hombre, 
ser capaz de juzgar sobre lo que ha de obrar, se determina con un jhicio 
emanado de la razon. Si el deseo asume una modalidad particular en el alma 
humana es porque en esta se da en dependencia del conocimiento racional. 
En efecto, unicamente el hombre conoce el fin en su pura formalidad de tal, 
los medios a el conducentes y el ordenamiento de estos a aquel. Unicamen¬ 
te el hombre se promueve en la linea que un principio espiritual le senala; 
o sea, que el principio de la accion humana es un juicio de la razon. Quiere 
decir, entonces, que si la accion del hombre es libre, lo es precisamente en 
razon de la libertad del juicio que la especifica; el hombre es un agente 
libre a causa de que en la base de su acto propio se da la indeterminacion 
del juicio. . . et ideo est liberi arbitrii, ac si diceretur liberi iudicii de 
agendo vel non agendo” ( 24 ) * 

El apetito elicito supone la inclinacion natural de la inteligencia ha- 
cia su objeto; y esta proclividad natural de la inteligencia hacia lo inteli- 
gible, su bien propio, es precisamente aquello que desencadena los actos 
de la volicion racional, pues el apetito elicito no es mas que amor a lo co- 
nocido. Se ve, pues, que el apetito racional se da en continuidad perfecta 
con el conocimiento racional y que el acto de la volicion racional presu- 
pone y sigue al conocimiento del bien; la voluntad se define, entonces, 
como tendencia hacia el bien conocido. De todo lo cual se desprende que 
el juicio precede y preside siempre la accion voluntaria libre. En efecto, la 
eleccion deman da el discernimiento y el juicio de la razon en torno a los bie- 
nes, desae que la voluntad se mueve siempre conforme a un programa que 
le es trazado por la razon sin que, por lo demas, ello comprometa en lo mas 
minimo su radical libertad. Desde el instante en que yo me decido, mi accion 
tiene ya una direccion; ella se promueve entonces hacia un fin y goza, por 
tanto, de una cierta fijeza; suspendida de un motivo, mi accion se hace con- 
sistente. Ya se ve, pues, que sin juicio no hay decision, dado que esta de- 
pende estrictamente de aquel, El movimiento de la tendencia es regulado 
por e! juicio dado que aquella no sabria determinarse a algo sin la media- 
cion del juicio que le presenta su objeto. El acto libre procede inmediata y 
realmente de la voluntad, como esta, a su vez, depende y es movida real- 
rnente por el objeto contenido en el juicio de la razon. El movimiento de 
la voluntad pende, entonces, realmente del dictamen de la razon como el 
movil pende del motor, ( 25 ) de suerte que toda variacion en el dictamen 
de la razon produce una variacion paralela en el movimiento de la ten¬ 
dencia. 


(23) Q. D. De Verit., q. 24, a. 2 c. 

(24) Ibid., a. 1 o. 

(25) Cfr. JUAN DE SANTO TOMAS, Phil. Nat., IV, q. 2, a. 2. 
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Por lo demas, si la voluntad es indifcrentc respecto a los motivos es 
porquc tambien lo es el conocimiento; dicho de otro modo. la indiferen- 
cia de la voluntad tiene su raiz en la indiferencia del juicio. Los motivos 
propuestos por la inteligencia no le arrancan su adhesion indefectible, pues 
poseyendo el dominio sobre su propio obrar la voluntad puede determi- 
narse en un sentido o en otro en el dominio de los bienes particulares. La 
participacion de la inteligencia finaliza en el ultimo juicio practico, de mo- 
do que esta reservado a la voluntad la conclusion del silogismo practico; 
tal conclusion no es otra que la accion misma singular. Pero la inteligen¬ 
cia conserva siempre su funcion rectora en la produccion del acto libre; 
por cierto, aquella propone a la voluntad todas las soluciones posibles 
frente a este caso concreto y particular, pero es la voluntad quien decide 
en ultimo termino, de suerte que cuando esta decision se ha producido es 
que la voluntad ha aceptado una cierta forma de la inteligencia; la legi- 
timidad del acto libre viene, pues, de la razon, de modo que de no mediar 
el juicio, el obrar de la voluntad se quedaria en la mera espontaneidad. Ser 
libre significa poseer en si mismo la potencia de juzgar libremente. El libre 
albedrio es, entonces, una potencia que aun cuando pueda ser perfeccionada 
por el habito, en si misma considerada ella no es pasible de aumento o dis- 
minucion, lo cual umcamente le adviene conforme a una diversa disposicion 
del sujeto, pues el acto libre tiene el principio de su dignidad en el objeto 
que lo especifica, de suerte que a una mayor nobleza del mismo corresponde 
tambien una mayor nobleza del acto mismo ( 26 ) . En definitiva, la raiz 
misma del libre albedrio es la indeterminacion del juicio, siendo esta una 
perfeccion propia de la substancia racional, unica capaz de pensamiento y 
de reflexion. 

La libertad de accion en el hombre supone la indeterminacion del jui¬ 
cio, de modo que el dominio que el agente libre tiene sobre su accion se re- 
monta coirto a su causa al dominio aue cl mismo agente tiene sobre su jui¬ 
cio, pues la accion libre es por su esencia misma una accion juzgada. To- 
do cuanto esta en nuestro poder cae tambien bajo nuestro juicio; por ende, 
sobre ello podemos tambien juzgar. Ahora bien, el juicio esta en poder de 
aquel cjue juzga; nuestro juicio esta en nuestro poder y, por ende, podemos 
juzgar soibre el. Pero tal cosa es patrimonio de la razon, unica que puede 
entrar a juzgar sobre su propia opcracion mediante un acto de reflexion; 
de ahi que la raiz de la libertad conic causa este dada por la razon. “To- 
tius libertatis radix est in ratione constituta” ( 2T ). Pero he aqui que la 
voluntad ejercita un cierto senorio sobre el juicio mismo de la inteli¬ 
gencia que la determina v es precisaniente ese senorio sobre la determina- 
cion formal proveniente de la inteligencia, lo que hace a la voluntad due- 
na de sus propios actos. Podemos concluir, entonces, que la accion libre 
tiene su fuente causal en un juicio igualmente libre e indeterminado. La 
indiferencia radical de la voluntad tiene su principio en la indiferencia 
inicial del juicio. Y es merced al dominio que la voluntad ejercida sobre 
el juicio que la determina que ella se hace duena de si misma y de sus ac¬ 
tos. Por ende, el senorio sobre nuestros actos es reductible al dominio so- 


(26) Cfr. Summa Tkeol., I, q. 59, a. 3 ad 3. 

(27) Q. D. De Verit., q. 24, a. 2 e. 
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bre nuestros juicios. La decision de la voluntad pende de la decision del 
juicio; por eso, el acto libre esta suspendido del juicio de la inteligencia. 
Por todo lo cual obrar libremente no es mas que adhetit o asentic a lo 
que la inteligencia juzga. El juicio de la inteligencia marca asi a la vo¬ 
luntad su linea directriz. 

5. — El problema de la liber tad, reducido a sus limites estrictos solo 
se plantea en el dominio de los medios o actos conducentes al fin, pero 
nunca en torno al fin mismo o Bien absoluto, el cual, por su misma na- 
turaleza. nos es dado y escapa. por consiguiente. al dominio de lo elegi- 
ble. La voluntad esta necesitada respecto al bien, su objeto formal; este es, 
entonces lo unico que mueve necesariamente a la voluntad en el orden de 
la especificacion; pero, necesitada en este orden, la voluntad es, en cam- 
bio, esencialmente libre en el orden del ejercicio. Ella apetece necesariamente 
el bien en su pura universalidad como siendo su objeto propio: es decir, el 
bien que puede ser visualizado por la inteligencia como inteligible; pero como 
este bien en si esta muy por encima de la perfeccion de este objeto singular 
capaz de atraerla, ella queda en estado de indiferencia o de indeterminacion 
respecto a este bien singular. La voluntad es libre, pues, unicamente en el 
dominio de. los bienes singulares o fines intermedios en razon de que estos 
son impotentes para colmar plenamente su natural apetencia de bien; el bien 
finite y contingente esta en desproporcion respecto a una potencia hecha 
para descansar en lo absoluto, Por eso, cuando la volumad se decide por un 
bien de esta suerte se opera en ella un movimiento de condescendencia, si asi 
puedo expresarme, por el cual ella entra en armonia con el; y al ser eficaz- 
mente amado por la voluntad este bien singular se ha hecho por eso mismo 
amable. 

Al hombre le es imposible pensar en la beatitud sin amarla y si el piensa 
y quiere los bienes particulars y contingentes, es que los piensa y quiere en 
su conexion con lo absoluto, en cuanto, “ipsum summum bonum quodam- 
modo appetitur in quolibet bono” ( 28 ). En otros terminos, toda vez que 
pensamos o amamos tal o cual bien particular, pensamos y amamos en el 
al Bien sin defecto, ‘‘quia finis ratio est volendi ea quae sunt ad finem” ( 29 ). 
Si la voluntad apetece los bienes es solo en vistas del bien, unico capaz de col¬ 
mar plenamente su deseo mas profundo. Si la voluntad se detiene en los bie¬ 
nes relativos, es solo transitoriamente y a causa de que estos despiertan en ella 
su deseo de lo Absoluto, De ahi que la libertad tenga su consistencia en repo- 
sar en lo Absoluto una vez liberada de toda carga de relatividad y contingen- 
cia. La intencion del fin causa nuestra apetencia de los medios, de modo que 
cuando la voluntad se ha decidido por tales o cuales medios ella esta lanzada 
en una direccion determinada; entonces, un acto unico envuelve la volun¬ 
tad del medio y la intencion del fin. “Sed voluntas simul dum vult id 
quod est ad finem, intendit finem” ( 30 ). Pero la fijeza de la voluntad 
en el fin ultimo no anula de ningun modo la libertad de la voluntad que 
subsiste siempre limitada a su dominio propio; el de los medios. “Non 
obstante immobilitate voluntatis circa ultimum finem, manet liberum ar- 


(28) /* Ethicam ad Nic., I, lect. 1, 11. 

(29) Summa TheoL, I-II, q. 12, a. 4 c. 

(30) Q, D. De Verity q. 22, a. 14, a. c. 
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bitrium, quod est circa ea, quae sunt ad finem” ( 31 ). Por otra parte, la li- 
bertad que la voluntad usa en cuanto a los medios no destruye en manera 
alguna su fijeza en el ultimo fin objetivo. 

De lo que precede se desprende que nuestra capacidad de eleccion solo 
se jercita en el dominio de aquello que esta en nuestro poder. Y bien, el fin 
no cae dentro de la orbita de lo que esta en nuestro poder y, por consiguien- 
te, esta mas alia de toda eleccion. La voluntad de los medios presupone la 
voluntad del fin. "Quia finis praesupponitur, ut jam praedeterminatum'’ 
( 32 ). De esta suerte, cada acto particular de la voluntad se proyecta hacia el 
ultimo fin objetivo. Por eso, aquello que la voluntad apetece en todo bien 
particular es, en realidad, el objeto que causa formalmente la beatitud del 
hombre; o sea el ultimo fin que es razon de ser de los medios. Por consi- 
guiente, los medios son amados por la voluntad en cuanto trascendental- 
mente referidos u ordenados al ultimo fin. Asi conextado con el fin objeti¬ 
vo y trascendental, todo bien particular adquiere un valor infinito que lo 
hace tambien infinitamente amable. La esencia de la libertad reside, enton- 
ces, en la indiferencia activa y dominadora respecto a todo bien relativo; o 
sea, respecto a todo objeto que solo sea bueno bajo un cierto aspecto. Fren- 
te a tales bienes la voluntad es potencialmente libre de quererlos o no que- 
rerlos; pero la indiferencia potencial de la facultad se hace actual en el acto 
libre. En definitiva, si la razon de la apetibilidad de los medios es el fin, 
aquello que se apetece en el medio es el fin mismo. 

Resumiendo, una cosa es desear el bien y otra cosa es desear los bienes. 
Estos en razon de su contingencia son necesariamente multiples y, signados 
por la contingencia, se ofrecen sucesivamente a nuestro deseo. Pero cuando 
nuestra eleccion se fija en un determinado bien particular ese acto de elec¬ 
cion tiene una proveccion infinita; es, mejor dicho, el deseo mismo de in¬ 
finito que no pudiendo asir simultaneamente todos los bienes, se detiene en 
uno en su movimiento ascensional hacia la plenitud del ser; es con ocasion 
de cada bien particular que se desea el bien. . . je vise dans un bien le 
bien, . . ” ( 33 ). Pero la multiplicidad de los bienes coarta nuestra natu¬ 
ral ambicion de absoluto; ellos dividen en desmedro del ser. Y si nuestro 
ser apetece superar esa multiplicidad de bienes fugitivos, es precisamente 
porque quisiera fijarse al fin definitivamente en la unidad del Bien ab¬ 
soluto; si nuestro ser se esfuerza positiva e intensivamente en ei sentido 
de una perfeccion integral, es porque sabe que lo uno es simplemente el 
ser. Pero en razon de su misma naturaleza contingente los bienes parti¬ 
culars, limitados por todas las realidades posibles, exigen ser superados; 
si debemos detenernos en ellos es porque reflejan diversamente la rique- 
za esparcida de la plenitud trascendente. Es que todo cuanto es participa- 
do nos atrae menos por si mismo que por aquello que lo trasciende y de 
lo cual participa; pues mientras lo participado nos atrae por reflejo, lo 
absoluto nos atrae por esencia. 


(31) J. GREDT, O.S.B., Elementa, 977, 6. 

(32) In Ethic, ad Nic., Ill, lect. 5, 446. 

(33) A. MARC, 9.J., Fsychoiogie Reflexive, Museum Lessianum, Bruselas, 1948, T. II; p. 181. 
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6. — Aquello que verdaderamente repugna a la voluntad es la nece- 
sidad de coaccion, pero no la neccsidad natural por la cual aquella es lle- 
vada necesariamente a querer el bien. "Ad quartum dicendum, quod ne- 
cessitas naturalis non repugnat dignitati voluntatis; sed sola necessitas 
coactionis" ( 34 ). Por tan to el dominio sobre sus propios actos compete 
a la voluntad en cuanto tal y no en cuanto naturaleza, pues en este sen- 
tido esta necesitada a querer el bien. '‘Sed prout est natura quaedam, ni¬ 
hil prohibet earn determinari ad unum" ( 36 ). Pero dado que la voluntad 
no sabria determinarse sino en pos de lo que la inteligencia le presenta co- 
mo actualmente conveniente, hie et nunc, resulta que el meollo del proble- 
ma del libre albedrio esta en esta cuestion: si lo conveniente aqui y ahora 
es necesario o contingente. 

La eleccion es la substancia misma del acto libre. Por consiguiente, la 
eleccion es el acto propio del libre albedrio; su naturaleza entera se nos re¬ 
vela asi a traves de esta capacidad electiva que lo define y en la cual hid¬ 
den tan to el conocimiento como la tendencia; de parte de la funcion cog- 
noscitiva concurre el consejo juzgando en torno a lo que es preciso hacer; 
de parte de la tendencia concurre el asentimiento o el rechazo de lo juzga- 
do. La eleccion, participando del conocimiento y de la tendencia. aunque 
en proporcion diversa, es asi un deseo juzgado o aconsejado; ella se nos 
muestra suspendida del ultimo juicio del entendimiento practico. En efec- 
to, la libertad de eleccion depende de la indiferencia del juicio de la inte- 
ligencia. La eleccion pertenece formalmente a la voluntad, pero se funda 
en la indiferencia del juicio que deja a la voluntad en estado de indetermi- 
nacion, "cum eligere sit actus liberi arbitrii” ( 36 ). Por ende, la eleccion 
misma que constituye y define al libre albedrio es asi una especie de juicio. 
"Ipsa electio dicitur quoddam judicium" ( 37 ). Pero la eleccion es funda- 
mentalmente un acto de la tendencia, 1 ‘quod electio sit principaliter actus 
appetitivae" ( 38 ). Apoyandose en esto Santo Tomas concluye que el libre 
albedrio es una potencia apetitiva ( 39 ) ilustrada ciertamente por el cono¬ 
cimiento intelectual. Asi comprendida la eleccion se identifica con la vp- 
luntad misma en cuanto penetrada de razon. "Electio autem est idem quod 
voluntas ut ratio" ( 40 ). Pero la voluntad. siendo una potencia ciega de 
suyo, no sabria elegir por si misma, sino que le es preciso someterse al con¬ 
sejo de la razon; por consiguiente en el acto de eleccion vienen a incidir 
tanto la razon como la voluntad. "Quia igitur ad electionem concurrit et 
ratio et appetitus" ( 41 )» La eleccion es, pues, un acto de la tendencia que 
opera a la luz del consejo tal como se afirma en la precisa formula tomista: 
"Electio autem appetitus est consiliativus" ( 42 ) o, lo que viene a decir lo 
mismo, un apetito que opera ligado al entendimiento. En suma, los prin- 
cipios constitutivos de la eleccion son el apetito y la razon, en virtud de lo 


(34) Q. D. Ve Verit., q. 22, a, 5 ad 4 in oontr. 

(35) IbicL, ad 5 in contr. 

(36) Op. cit., q. 24, a. 12 s. c. 

(37) Summa Theal., I, q. 83, a. 3 ad 2. 

(38) Ibid., a. 3 c. in fine. 

(39) Cfr. ibid. 

(40) Op. cit,. III, q. 18, a. 4 c. 

(41) In Ethic, ad Nvc., VI, !ect. 2, 1129. 

(42) Ibid. 
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cual admite ser definido con formulas equivalentes, o bien como un enten- 
dimiento apetitivo, o bien como un apetito intelectivo. Pero en ultimo ter- 
mino, la eleccion es un acto que tiene su principio en el hombre, quien elige 
mediante sus potencias de conocimiento y de amor. 

Por ser universal y contener en si multiples determinaciones posibles, 
la forma intelectual deja en estado de indeterminacion a la inclinacion de la 
tendencia ( 43 ). Por ello, la norma puramente universal carece de eficacia 
motiva actual. Como la eleccion se mueve en el dominio de lo particular, 
que es el dominio propio del actuar humano, se hace preciso que todo cuanto 
es aprehendido como bueno y conveniente lo sea en particular, dentro de es- 
tas circunstancias concretas y determinadas que individuan el acto. 

Por ultimo, siempre se elige en vistas del fin. pues lo elegible tiene su 
razon de ser en lo que rehusa toda eleccion. Por ende, elegimos para descan- 
sar al fin, en la posesion del bien con su gozo consiguiente. 

7. — Se sabe que Kant ha contrapuesto la necesidad natural a la liber- 
tad, haciendo de ambos terminos antinomicos y creando asi entre ellos un 
abismo de distancia. Asi dice: “No es posible de ningun modo unir en la re- 
lacion causal la necesidad con la libertad, sino que son opuestas la una a la 
otra contradictoriamente” ( 44 ). Pero en realidad, la oposicion contradictoria 
senalada por Kant no existe. pues la libertad, como nos proponemos de- 
mostrar a continuacion, simplemente se inserta en lo natural completandolo 
en su ser sin destruirlo. En efecto, nada mas contrario a la esencia misma 
de la libertad que sostener un conflicto entre el orden de la naturaleza y el 
orden del espiritu, pues uno y otro orden son solidarios en el hombre, sin- 
tesis animada de la materia y del espiritu, del noumeno y del fenomeno. 
Y dado que el hombre es una viviente unidad, los aspectos noumenico y 
fenomenico de su ser se compenetran mutuamente; la perfeccion del uno 
hace la perfeccion del otro y el lado inteligente del hombre se hace sensi¬ 
ble en sus apariencias fenomenicas, al par que estas se hacen inteligibles 
en funcion de su realidad noumenica. El universo humano se convierte asi 
en el punto de interseccion de lo noumenico y lo fenomenico. Por tanto. 
la causalidad fisica no es irreductible a la causalidad libre. pues esta se in¬ 
serta en la naturaleza misma de modo que viene a constituir su corona- 
miento inteligible. Contrariamente a lo que pretende Kant, la causalidad 
fisica es penetrada por la causalidad libre. En la libertad no hay, enton- 
ces, nada de problematic ni de antieconomico: de ella solo puede decirse 
que es positivamente posible. Entre el universo de la naturaleza y el de la 
libertad no hay conflicto ni antinomia algunos; simplemente el segundo 
aca'ba y completa al primero. Mas aun, el mundo de la libertad no seria po¬ 
sible sin el de la naturaleza que le sirve de fundamento. Por todo lo que 
antecede podemos afirmar que la libertad del hombre constituye el postrer 
coronamiento del universo mismo. La insercion activa de nuestra accion 
libre en el mundo de los fenomenos corresponde estrictamente a nuestra 
recepcion tambien activa de la verdad del ser, Por eso, la fatalidad a que 


(43) Cfr. Q. D. Z>e UaXo , q. 6, a. un. c. 

(44) Critica de la Razon Pr&ctica , Madrid, 1913, trad, de E. Minana y ViUagrasa y M. Garcia 
Morente, p. 181. 
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esta condenada la accion animal, presa de la impresion pasajera y actual, cs 
totalmente desconocida de la accion moral del hombre, que desborda la es- 
trechez del instante. La causalidad libre viene a insertarse, entonces, en los 
fenomenos sin ser por estos necesitada para hacerlos inteligibles y confe- 
rirles sentido; merced a la libertad que lo acaba y completa, los fenomenos 
mismos han entrado a participar de algo que los trasciende y que esta mas 
alia del tiempo y del espacio; al ser penetrados por un acto de indole es- 
piritual se han racionalizado en cierto modo y, desde ese momento, una 
inteligibilidad inmanente los recorre. Removida la libertad, el mundo de 
los fenomenos se hace totalmente ininteligible. Sin embargo, es preciso 
comprender bien que al insertarse en el universo de los fenomenos no se 
exige a la libertad que renuncie a su naturaleza; ella sigue siendo, aun en¬ 
tonces, un acto trascendentalmente espiritual no condicionado por los fe¬ 
nomenos; es decir, un acto que al penetrarlos interiormente les confiere su 
propia direccion hacia un mas alia cuyo misterio se nos oculta tras el fon- 
do oscuro de la potencia y cuyo desenlace final no sabriamos prever. En 
suma, la inteligibilidad del acto libre, de naturaleza espiritual, no se ve 
de ningun modo disminuida por el hecho de insertarse en los fenomenos; 
antes bien, no solo sigue siendo pcrfectamente inteligible, sino tambien 
comunica al mismo tiempo su luz al universo natural. 

8. — Nacido de una fuente de vida el acto libre esta penetrado de 
toda la frescura y originalidad que caracteriza a la causalidad espontanea 
y libre del espiritu, la mas distante de la causalidad puramente mecanica. 
Este caracter esencialmente novedoso del acto libre ha sido desconocido 
por Kant y ese desconocimiento lo ha conducido. sin mas a una solucion 
determinista del problema de la libertad, como cuando afirma claramente: 

..en el momento en que obro nunca soy libre” ( 45 ), Segun el, la gra- 
vitacion del pasado sobre el presente seria fatal y condicionaria enteramen- 
te el acto presente. Ciertamente todo mi pasado se encuentra en mi acto, 
pero sin condicionarlo; la frescura y originalidad del acto libre se dan siem- 
pre a pesar y a costas del pasado. La libertad, segun Kant, concepto proble¬ 
matic© en el piano especulativo. se convierte en realidad noumenica en el 
piano practico; es decir, aqui se convierte en una realidad metaempirica que, 
en cuanto tal, seria enteramente extraha al mundo de los fenomenos. De la 
falsedad de esto ultimo ya dimos cuenta en el parrafo anterior. 

En razon de esta esencial originalidad que le viene de su fuente causal, 
el acto libre rehusa toda prevision; absolutamente nuevo e imparticipable 
el se basta plenamente a si mismo de modo que no admite ser deducido de 
otros actos antecedentes. Tal es la nota esencial de la causalidad libre. En 
razon de su misma singularidad y de la estricta singularidad de las circuns- 
tancias que rodean su realizacion, como asi tambien de su absoluta irreite- 
rabilidad, el acto libre es esencialmente imprevisible. Mas aun, mientras el 
acto permanece en el dominio de la pura potencia o sea antes de su realiza¬ 
cion, el constituye un misterio, no solo para los demas, sino tambien para el 
sujeto mismo cuyo es el acto. Por consiguiente, toda determinacion por an- 
ticipado de lo que sera el acto libre estara condenada a terminar fijando pre- 


(46) Op. cit. f p. 181, 


136 


Belisario Tello 


cisamente lo que este no sera, pues no sc puede prever el acto libre sin de- 
formarlo necesariamente. Puesto que las condicioncs internas y externas al 
agente libre dentro de las cuales este ejecuta su acto son estrictamente acci¬ 
dentals, yo no puedo referirme al acto por realizar sin referirme por eso 
mismo a la condicion actual del sujeto; toda consideracion sobre el acto fu- 
turo concluye en consideracion sobre el caracter actual del sujeto libre, 
Por esto Bergson ha podido afirmar con razon lo siguiente: “Decir que 
un determinado amigo, en ciertas circunstancias, obraria de un modo pro- 
bablemente. no es tanto predecir la conducta futura de nuestro amigo co- 
mo formular un juicio sobre su caracter presente; es decir, en definitiva, 
sobre su pasado” ( 46 ), El autor ha querido senalar aqui, en contra del de- 
terminismo, el caracter esencialmente imprevisible del acto libre. Toda 
aventura sobre el futuro del hombre se resuelve, en definitiva, en un juicio 
sobre su presente. Conforme a su misma naturaleza el obrar fibre esta mas 
alia de toda certidumbre. “Materia autem moralis talis est, quod non est 
ei conveniens perfecta certitudo“ ( 47 ), 

9. — Nuestra libertad, como la conciencia reflexiva sobre la cual se 
funda consiste en la contrariedad; solo que este conflicto permanente entre 
el bien y el mal que la libertad ha introducido en el hombre, tiene la vir- 
tud de fortalecer a la libertad misma y de confirmarla en su adhesion al 
ideal. Es que la libertad se justifica continuamente a si misma. Aunque el 
hombre pueda ponerla al servicio del mal, en si misma considerada la liber¬ 
tad es buena, por eso San Agustin la coloca sin vacilacion entre los bienes. 
“Inter bona esse numerandam liberam voluntatem” ( 48 ). Es deem el libre 
albedrio incluye en su esencia la bondad, siendo para el accidental el ser or- 
denado al mal. Precisamente, el libre albedrio es un bien, aunque sea un 
bien del cual no solo podamos usar, sino tambien abusat. 

La libertad no es jamas un punto de partida, sino de llegada; ella 
constituye un ideal que se hace concreto; es una conquista dificil que de- 
manda la fidelidad persistente de la voluntad para con la verdad que la 
determina. Puesto que la libertad es el termino de un proceso y de un pro- 
greso podria representarsela como siendo en el orden practico lo que la 
certidumbre es en el orden especulativjo. De ahi que la conquista de la li¬ 
bertad implique siempre una liberacion; esta ultima es inmanente a la li¬ 
bertad humana, siendo, por ende, coextensivas. Y puesto que la voluntad 
esta hecha para ser libre, ella es al mismo tiempo la artesana de su propia 
liberacion ( 49 ) * Afirmamos, pues, que la accion libre no es un termino; 
ella es para el fin, pues si el dominio del agente libre se ejercita sobre la 
accion es siempre en virtud del fin, el cual, bastandose absolutamente a 
si mismo, tiene razon de termino. 

De lo que antecede se desprende que la voluntad libre es el princi- 
pio del bien vivir. Por eso San Agustin dice que sin ella el hombre no po¬ 
dria vivir rectamente. “Sic liberam voluntatem sine qua nemo potest recte 
vivere” ( B0 ). Es por ella, entonces, que el hombre se convierte en sujeto 


(46) Op. cit.y p. 149. 

(47) In Ethic, ad Nic., I, lect. 3, 32. 

(48) De Lib. Arb., II, c. 18, 47. 

(49) Cfr. A. MARC, S.J., op. cit., II, p. 168. 
(60) De Lib. Arb., II, c. 18, 48. 
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de merito o de demerito segun su obrar sc conforme o no al dictado de la 
recta razon ( 51 ). El libre albedrio ha puesto, pues, en nosotros la respon- 
sabilidad haciendonos susceptibles de alabanza o de vituperio, de premio o 
de castigo. “Si enim non sit liberum aliquid in nobis, sed ex necessitate 
movemur ad volendum, toflitur deliberatio, exhortatid, praeceptum et 
punitio, et laus et vituperium ,> ( 52 ). Por todo lo cual se echa de ver que 
la libertad introduce en el hombre la capacidad y la responsabilidad de 
construir su propia existencia; o sea, la edificacion de si mismo. Este po- 
der de elegir y decidirse por si, radicado en el juicio, hace del hombre el 
arbitro de sus propias elecciones y el unico responsable de sus acciones. 

El acto libre tiene su fuente causal en lo mas profundo de la perso¬ 
nalidad. “Somos libres cuando nuestros actos emanan de nuestra perso- 
malidad entera, cuando la expresan, cuando tienen con ella la indefinible 
semejanza que se encuentra a veces entre la obra y el artista” ( 63 ). Diria- 
mos que la libertad no es mas que la personalidad misma que se hace con- 
creta en un acto que la revela y le pertenece por modo exclusivo. En el acto 
libre la personalidad asume el pleno dominio de si misma; aqui entran en 
juego todas las energias latentes de la persona, pues el acto libre exige de 
ella la suprema concentracion en si misma. Y es por la posicion de actos 
libres que la persona ejerce su actividad verdadera y profunda y aquello 
que revele mas acabadamente su naturaleza. “Ce que nous sommes depend 
dans une large mesure de ce que nous faisons” ( 64 ). El acto libre se nos 
revela asi como siendo esencialmente creador; su originalidad le viene de 
ser un acto exclusivamente fundado en nosotros: es en el acto libre. creador 
del habito, donde yo me hago a mi mismo. La novedad y frescura del acto 
libre radican, pues, en que el emana directamente del querer de la volun- 
tad y no de su solo existir. Sin embargo, es preciso no olvidar que toda la 
frescura y originalidad del acto libre es siempre a costas de mi pasado y 
que esta reiteracion de mi pasado en mi acto presente no resulta nunca de 
condiciones estrictamente racionales, pues en este caso no habria indeter- 
minacion del querer. En fin, nunca se insistira demasiado en que todo mi 
pasado se reencuentra en ese acto singularisimo e imparticipable de mi per¬ 
sona; es mi propia historia que se reencuentra en mi acto. 

BELISARIO TELLO 
Profesor en la Universidad de Cuyo. 


(51) Cfr. op. cit.. III, c. 1, 3. 

(52) Q. D. De Malo, q. 6, a. un. c. 

(53) H. BERGSON, op. cit., p. 140. 

(54) E. PEILLAUBE, op. cit., p. 164. 
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LA DOCTRINE DE DEVOLUTION, por Louis-Eugene Otis; 2 vo- 

lums. Editions Fides, Montreal, 1950. 

La doctrina de la evolucion es, sin duda. uno de los problemas que 
cabalga por todos los sectores del saber humano; por esa misma razon, 
se puede distinguir en ella un triple punto de vista: cientifico, filosofico 
y teologico. Magnifico campo de accion sera este para la filosofia cris- 
tiana que tiene que salvar los tres campos, dejando claramente marcado 
el deslinde y haciendo brillar en cada uno de ellos, la verdad que se in- 
tegra y esclarece en la sabiduria humana, controlada por la norma posi- 
tivo-negativa de la revelacion. El abate Otis presenta en forma extensa y 
documentada el triple aspecto. Desde ya advertimos —pasarlo por alto 
seria restarle el merito principal al libro— que no se trata de hacer una 
sintesis historica de la doctrina en toda su amplitud y en orden cronolo- 
gico, sino que la in tendon del A, va mucho mas lejos: demostrar la no 
repugnancia de la evolucion en la triplicidad mencionada, valiendose pa¬ 
ra ello de los principios de Aristoteles y de Sto. Tomas; dando a enten- 
der asi, la vitalidad substancial del sistema aristotelico-tomista que pue¬ 
de responder a los problemas de cualquier epoca. En realidad, aqui esta el 
merito principal de Otis, como asi tambien la parte vulnerable que cen- 
sura el prologuista del segundo volumen: una cosa es la reviviscencia y 
aplicacion de los principios aristotelicos y tomistas a este problema cuyo 
planteamiento amplio y auge data del siglo pasado; y otra cosa, es que- 
rer hacer revivir lo que ya ha perimido y que se encontraba al lado de 
los principios de una manera accidental. En el volumen primero, dedica- 
do exclusivamente a la parte cientifica, ha hecho el A. una sintesis de au- 
tores, teorias e hipotesis acerca de la evolucion y ha delineado el plan¬ 
teamiento del problema, presentando los elementos de juicio que le ser- 
viran luego para la comprobacion de su tesis: la evolucion es admisible 
siempre y cuando se admita la creacion y la finalidad. Este primer volu¬ 
men esta dividido en dos partes; la primera se ocupa de los prolegome- 
nos y se divide en dos capitulos: 1. La terminologia; II. Algunas distin- 
ciones preliminares; la segunda parte, trata de la ciencia y de la evolu¬ 
cion; de si la evolucion es un hecho o una hipotesis; de cuales son las 
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prinripales teorias acerca del mecanismo de la evolucion; del finalismo; 
de cuales son las hipotesis sobre el ritmo y la extension de la evolucion, 
etc. El lector advertido no podra negar que el abate Otis es partidario de 
la evolucion. Estudia el A. con detenimiento todos los criterios cienti- 
ficos exponiendolos con claridad y no deja de lado que le pueda servir 
para sus ulteriores indagaciones. El capitulo que trata sobre el finalismo 
en la evolucion. ya revela en ciernes la actitud que tomara luego en el 
punto de vista filosofico. Es interesante observar aqui lo que dice el aba¬ 
te Otis acerca del hecho de la evolucion: “Solamente estos dos testimo¬ 
nies, con otros que no se mencionan, bastanan para formar la opinion 
de toda persona culta que quiera saJber lo que piensan los sabios de la 
epoca en lc que atane a la verdad del hecho de la evolucion (pag. 84, vol. 
I). Creemos que no se debe urgir mucho el argumento de autoridad, so¬ 
bre todo en el terreno cientifico. No se puede dar por cierto lo que en rea¬ 
lidad es una opinion, por muy probable que se tenga. Tal vez este sesgo 
de simpatia de querer establecer como hecho lo que es opinion, desme- 
rezea un poco la notable seriedad cientifica que manifiesta el A. Habria 
que haber planteado la cuestion desde el punto de vista de la probabili- 
dad: supuesto que la evolucion sea un hecho comprobado se tratara de 
coordinar con todos los problemas que suscite en cualquier orden del sa¬ 
ber humano. Este primer Volumen tiene el merito de ser extraordinaria- 
mente claro y de estar al dia con todos los autores modernos que repre- 
sentan la avanzada de la ciencia. Quiza no revista mayor interes para el 
mundo cientifico haber heebo este resu<men, con todo, es sumamente 
util para el que se inicia en el conocimiento de este problema de la evo¬ 
lucion, a fin de tener un conocimiento total, a partir de sus cimientos. 
El metodo seguido por el A. de citar textualmente a cada uno de los 
autores, es sumamente agradable y los textos estan traidos con notoria 
precision, lo cual deja ver en Otis un erudito de primera fuente. Una vez 
ya establecido, al final del primer volumen, el criterio de la evolucion 
en el sentido admisible que supone la creacion y el finalismo en la natu- 
raleza, cuyos datos son administrados por la ciencia y de una serie de 
conclusiones que dimanan de lo expuesto, el A. nos invita a pasar ahora 
al segundo volumen, que es en realidad el de mayor importancia: un punto 
de vista filosofico y teologico sobre la evolucion. Este segundo tomo es- 
ta precedido de un prologo de Charles de Koninck, que en realidad, viene 
a ser una nota bibliografica sobre la doctrina del libro de Otis. Llama la 
atencion la valentia cientifica tanto del A. como del prologuista; del prime - 
ro, por no tener inconveniente en publicai el prologo; y del segundo, por 
haber prologado de semejante manera el libro. Puede ser que sea en honor 
a la verdad, pero hay otros modos de proceder en estos casos. El prologo 
es sumamente severo y a pesar de que la critica de Koninck es valedera, 
hubiera sido oportuno que el mismo prologuista hiciera resaltar los pun- 
tos meritorios de la obra de Otis que los tiene, y no solamente la parte 
vulnerable (eso tambien seria en honor a la seriedad cientifica). Char¬ 
les de Koninck fustiga duramente al abate Otis, porque hay puntos que 
este ha querido reintegrar actualmente, siendo asi que ya estan totalmen- 
te perimidos; que no ha entendido a Aristoteles ni a Sto. Tomas; que se 
ha olvidado que aquel era esencialista y este existencialista: que no ha es- 
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tudiado a los comen tadores mas objetivos; que se ha dejado arrebatar por 
la maquina de pensar que es Aristoteles, etc., etc., y otra retahila de co- 
sas que el lector vera con asombro. Dice de Koninck: "No nos preocupa 
por el momento el problema de la evolucion. Sin duda, es el objeto de 
este libro (y la impresion del lector de que M. Otis podria tener alguna 
simpatia por la idea de la evolucion no es sin fundamento), pero el valor 
de la discusion del problema en causa, ^no depende del valor de las nocio- 
nes, de los principios y doctrinas fundamentals que presupone esta discu¬ 
sion? No podemos resistir a la tentacion de atacar la cuestion en su raiz. 
Ahora bien, son precisamente las rakes lo que el abate Otis parece haber 
elegido malamente". "No se puede formular, con toda justicia, semejante 
reserva sin apoyarla con ejemplos decisivos. Felizmente abundan en este 
libro; no hay mas que mirar el indice de materias o el indice alfabetico. Pe¬ 
ro a fin de que el lector capte todo el alcance del argumento que nos ocupa, 
conviene advertir que el proposito del A. no ha sido mantenerse en un es- 
tudio simplemente historico. No; el se ha aventurado mas lejos y pretende 
presentar una doctrina, per modum doctrinae —como se decia antigua- 
mente—; una ensenanza que segun el, seria valedera aun hoy dia. No se 
lo ataca por el hecho de querer ofrecer una doctrina que se podria mantener 
por un tiempo. Sin embargo su intento no esta dedicado al fracaso por el 
hecho de elegir, como base, las posiciones y las ensenanzas que chocan a la 
inteligencia contemporanea (entendemos manifiestamente el pensamiento 
viviente, que es sensible a las legitimas aspiraciones del dia, que no quiere 
dejarse prender en el filo del pensamiento conceptual y estatico, que es 
esencialmente dinamico, por no decir existencial)". "^Quierense ejemplos? 
En este libro se trata del "papel de la causalidad final en la obra de la 
naturaleza”, “de la materia, de la forma y de la privacion", "del apetito 
(sic) de la materia", "del movimiento de alteracion”, "del azar" y el 
autor llega hasta querer reintegrar las causas universales y las generacio- 
nes equfvocas en las obras de la naturaleza. Podria treerse con todo 
derecho, me parece, que estas cosas habfan sido definitivamente ente- 
rradas, Figuran aun en algunos manuales, pero el mismo Padre Gredt 
ha'bia sepultado las generaciones equivocas, y en su filosofia de la natu¬ 
raleza eludia la causalidad final, siendo el universo una hermosa "ma¬ 
quina". Ciertamente, el abate Otis estuvo escarbando algunas fosas de 
muertos; pero, dejando de lado estas cosas en que anduvo desacertado, 
el pretender bacer revivir los principios sumergidos en temas que estan 
llenos de escoria, «iacaso no pueden satisfacer a las necesidades sutiles de 
la inteligencia contemporanea? <iQue otra cosa hacen actualmente en el 
campo del saber los tomistas? Y si Maritain ha hecho una admirable 
estetica tomista (Arte y Escolastica) > buscando en los pozos inagotables 
de la escuela, ino podra, por ventura, el abate Otis presentar un cuerpo 
de doctrina basandose en los principios aristotelicos-tomistas, para res¬ 
ponder a este problema de la evolucion? Sin duda alguna esta en todo su 
derecho; es lo que se propuso hacer y lo ha realizado, por lo menos en 
sus lineas generales y en el espiritu de la obra. Por eso no estamos de acuer- 
do totalmente en la critica acerva de Charles de Koninck. El abate Otis 
intenta hacer un cuerpo de doctrina dirigida a los tomistas para demos- 
trar que en los principios del Angelico Doctor, ya se encuentra solucio- 
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nado virtualmente y en potcncia cl problema dc la evolucion. Los prin- 
cipios aristotelicos-tomistas responden y responderan. hasta cl fin dc los 
ticmpos a todas las cxigencias del saber humano; cicrto cs que muchos 
puntos de la doctrina han sido tornados de una mancra servil y ya ca- 
ducados; pero, dc todos modos cl A. ha hccho un esfuerzo muy laudable, 
que mas adelante podra ser subsanado cn los puntos que ataca Charles dc 
Koninck. Lo interesante de la obra cs haber puesto dc manificsto que la 
doctrina dc la evolucion tiene un sentido cn que puede scr defendida des- 
de el triple punto de vista estudiado, y que por lo tanto es compatible 
con la ciencia, la filosofia y la revelacion. Para el punto de vista teologico 
el abate Otis se ha valido de una seria documentacion y expone el sentir 
de la Iglesia que no contradice en nada a la idea que se debe tener de la 
evolucion. Debemos hacer destacar el hermoso estudio que se hace en este 
segundo volumen sobre “San Agustin y la evolucion”* En suma: habra 
quiza un poco de anquilosamiento en la reviviscencia de algunos puntos 
doctrinarios, pero eso no afecta a la vitalidad esencial del libro que es per- 
fectamente ortodoxa y esperamos que oriente a los lectores que siempre 
han creido que la doctrina de la evolucion estuvo en desacuerdo con la ra- 
zon y la revelacion. 


JUAN ARQUIMEDES GONZALEZ 


CUESTIONES DE FILOSOFIA DE LA EDUCACION, por Victor 
Garcia Hoz. Publication del Instituto “San Jose de Calasanz” de Pe- 
dagogia, Madrid, 1952. 

Situado en la linea tomista del pensamiento, el sefior Garcia Hoz, 
catedratico espanol dedicado de lleno a los problemas pedagogicos, intenta 
en la obrita que nos ocupa, utilizar las nociones filosoficas fundamentales 
en la explication del hecho educativo. 

Parte del concepto de educacion, que condensa en la siguiente defini- 
cion: “Educacion es el perfeccionamiento intencional de las facultades es- 
pecificamente humanas”. (Prologo). Es en el hombre donde la educa¬ 
cion tiene realidad. Para los seres inferiores la educacion es imposible y 
para los superiores, innecesaria. Para existir la educacion exige el hombre 
como sujeto: el hombre es anterior a la educacion y ella subsiste en el hom¬ 
bre. Luego, el ser de la educacion no es substancial, sino accidental. Con la 
educacion el hombre no se modifica substancialmente sino accidentalmen- 
te. Estos conceptos estan claramente expresados. 

“La educacion —dice a continuation— esta situada en el accidente 
accion^ (pag. 12). “Es una operacion que produce una buena cualidad en 
el sujeto que sufre el proceso educativo” (pag. 13). Como no solo se lla¬ 
ma educacion al proceso perfectivo sino tambien a la perfeccion adquirida, 
infiere Garcia Hoz que “La educacion se halla tambien en la categoria aris- 
totelica de la pasion, ya que es algo recibido por el sujeto” (pag. 14). Y 
teniendo en cuenta que lo adquirido por el sujeto "no es nada fisico, sino 
mas bien una nueva forma accidental", no vacila en incluirla tambien en la 
categoria de cualidad. Hasta aqui Garcia Hoz. 
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Tal vez falte en estas consideraciones una distincion que seria util ha- 
cer entre la educacion. presentada desde el punto de vista estatico y la obser¬ 
vation de sus principios intrinsecos, y la educacion dinamicamente consi- 
derada, como proceso movil y el estudio de los principios extrinsecos. En 
cuanto a lo expuesto anteriomente por el autor, nos preguntamos si es o no 
legitima una inclusion directa de la educacion en varias categorias al mismo 
tiempo, sobre todo teniendo en cuenta que se trata de una extructura de su- 
jeto y accidente, de un “concreto accidental”. Estudiando la extructura esen- 
cial de la educacion se arribaria a que, la posibilidad predicamental estaria d3- 
da por la forma accidental, la cual podria ser incluida en la categoria de cua- 
lidad y no en las que el autor incluye. En ultima instancia la educacion 
pertenece al orden del habito cualitativo (Cfr. Gonzalez Alvarez, ‘‘Filosofia 
de la Educacion”, pag 66-68). 

Debemos tener presente que la educacion carece de materia propia por 
ser forma accidental. La materia de la educacion es aquello en lo cual se rea- 
liza, es decir, el hombre; el cual debe tender a realizarse cada vez mas a ser 
lo que debe ser actualizando sus potencias perfectivas. Esta capacidad que tie- 
ne el hombre “para poder llegar a ser”, para perfeccionarse, es para el senor 
Garcia Hoz la causa material de la educacion (pag. 17). Se pregunta si el 
hombre es realmente perfectible y concluye que, si bien lo es, esta perfectibili- 
dad no radica en la esencia. sino en los principios inmediatos de actividad del 
hombre, es decir, en sus facultades. Son las facultades la causa material pro- 
xima, y la causa material remota, dice, es la persona humana, pues el que 
siempre obra es el hombre. Reconoce diversas especies de educacion advirtien- 
do que todas ellas se integran y armonizan en la unidad del yo personal. 

En cuanto a la causa formal que el autor senala no creemos que sea con- 
vincente su opinion al respecto; “A mi modo de ver —dice— la voluntane- 
dad en las perfecciones adquiridas es la causa formal de la educacion*’ (pag. 
33). 

Hiace observar que siempre hay una voluntad operante para la forma- 
cion del individuo. Tiene razon sin duda Garcia Hoz al destacar la impor- 
tancia de la voluntariedad en el proceso educativo, pero no creemos que la 
tenga cuando afirma que la determinacion formal de la educacion es la 
“voluntariedad en las perfecciones adquiridas”. 

Sabemos que ia forma en que la educacion consiste es accidental y 
no substancial porque su sujeto, que es el hombre, tiene ya su ser com- 
pleto y le confiere una determinacion secundaria sin formar parte de su 
esencia. Pero formas accidentals hay muchas y ellas pertenecen a las nue- 
ve categorias aristotelicas. cual de ellas debe ser adscripta la educa¬ 
cion ? Garcia Hoz —como ya hemos visto antes— la incluye en tres: 
accion, pasion y cualidad. 

Ya nos hemos referido a este punto mas arriba y la incluimos en la 
categoria de cualidad. La educacion hace al hombre “de otra manera” y 
esto no es otra cosa que un efecto de la cualidad que modifica a su sujeto 
perfeccionandolo y destacandolo de la vulgaridad. La educacion es una 
cualidad perteneciente a la especie del habito por el cual el sujeto se dis¬ 
pone para ejercer bien o mal sus propias operaciones. Esa madurez cua- 
litativa se produce gracias a la causa eficiente, la operacion por la cual el 
hombre se convierte en “educado’\ 
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Para Garcia Hoz la causa eficiente dc la educacion cs la voluntad. 
En apoyo de lo cual afirma: "Vulgarmente se reconocc que donde la edu¬ 
cacion ha dejado una huella mas honda es jtistamente en aquel hombre 
hecho por si mismo en el sef-made man, que dicen los anglo sajones. Vo- 
luntad y entendimiento es la causalidad educativa M (pag. 47). Elude caer 
en el pragmatismo, al cual llevaria esta afirmacion apoyandose en la orien- 
tacion que a la voluntad confiere el entendimiento. Plantea el problema 
sobre el papel que desempeha el maestro y, siguiendo a Santo Tomas, 
afirma que: “El maestro opera sobre el alumno no al modo de una cau¬ 
sa eficiente. perfecta y total, sino subordinandose a la propia virtualidad 
que el alumno tiene, operando como agente externo, que pone en movi- 
miento las potencias del alumno'' (pag. 53). Es decir, que reconoce prin- 
cipios activos que son intrinsecos al educando y agentes extrinsecos al 
mismo que confluyen como causa eficiente del hecho educativo. 

Dedica un capitulo a la ejemplaridad, al influjo positivo que ejerce 
el maestro al irradiar en torno suyo, con su sola presencia, las ensenanzas 
nobles que luego reafirmara con su palabra. "El maestro ejerce su influen- 
cia ejemplar porque se presenta como objetc de observacion del discipuloi; 
simplemente por ponerse en contacto con el, por estar delante de el. Por la 
presencia, el maestro comienza a influir en el disciple' 7 (pag. 58). Vuel- 
ve los ojos al Maestro por excelencia, Jesus, que empezo a "hacer y ense- 
har" y trae a colacion diversas citas al respecto espigadas en diversos tex- 
tos, desde la Ciropedia de Jenofonte y el libro de los Proverbios, hasta 
el Tratado de la Ensenanza de Vives y las Instituciones Oratorias de 
Quintiliano, e insiste en que toda la obra educadora se alza sobre la ba¬ 
se del amor. 

Al hablar de la accion intencionada y sistematica del maestro se re- 
fiere a los distintos conceptos de ensenanza; realismo y humanismo pe¬ 
dagogico. Establece la diferencia entre realismo filosofico y realismo pe¬ 
dagogico y senala al intuicionismo sensible como la primera manifesta- 
cion del realismo pedagogico:” . ... el traer las cosas a la escuela o, en de- 
fecto de las cosas, sus representaciones graficas, directas, plasticas, respon- 
den a una concepcion realista de la ensenanza" (pag. 73). Se refiere a las 
dos direcciones a que apunta el realismo pedagogico: por una parte, lie- 
gar al conocimiento de las cosas y por otra, al dominio y manipulacion 
de las mismas, lo cual conduce al utilitarismo de la ensenanza, a la tec- 
nica y a la especializacion cientifica. 

Contrapone al realismo pedagogico el humanismo en que "al disd- 
pulo se presentan no las cosas como son, sino la elaboracion que el hom¬ 
bre ha hecho “de ellas". Senala a la naturaleza como base del realismo, 
y a la cultura como base del humanismo y distingue un "humanismo 
absoluto" y un "humanismo moderado" y establece que asi como la in- 
tuicion es la base del realismo pedagogico, la reflexion lo es del huma¬ 
nismo pedagogico. 

En el primer caso el objeto de la ensenanza es la pura naturaleza; 
en el segundo, la naturaleza elaborada en la mente del hombre: “. . .en 
el realismo tendriamos el conocimiento inmediato de la naturaleza, y en 
el humanismo el conocimiento de las ciencias sistematizadas... el rea¬ 
lismo cultiva la tecnica y la accion, mientras el humanismo se cuida del 
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cultivo interior del hombre, la contemplacion. . . ” (pag, 78). Pasa un 
vistazo sobre las epochs. en que ha prevalecido una u otra tendencia y afir- 
ma: . el realismo predbitiina alia donde las condiciones de vida mate¬ 

rials son dificultosas. El humanismo se nos presenta como una superacion 
que pone de manifiesto lo que de superioridad tiene el hombre sobre lo 
que es pura naturaleza” (pag. 81). Senala como elocuentes representantes 
de estas manifestaciones pedagogicas a Luis Vives, “el humanista por ex- 
celencia” y a Comenio, “el maestro de la intuicion”. Considera acertada- 
mente que ambas corrientes se complementan y que seguir una sola tenden¬ 
cia entrana un grave peligro: por una parte, la deshumanizacion del hom¬ 
bre —problema que preocupa actualmente en los estudiosos de EE. UU.— 
y por otra, la incapacidad a que llega el hombre para solucionar las necesi- 
dades materiales de la vida. Ambas formaciones exclusivas son danosas por 
ser insuficientes; luego, ambas deben complementarse para llegar a la edu¬ 
cacion integral del ser humano. Posiblemente sea esta la parte mas intere- 
sante de la obra, en la que el autor presenta sus conceptos con mayor pre¬ 
cision y claridad. 

La educacion, que aspira a la perfeccion de las facultades humanas, tie¬ 
ne como fin inmediato, dice, la formacion de virtudes consideradas como 
habitos operativos buenos y que comprenden las virtudes intelectuales y 
morales. La unidad esta dada en el fin de ambas especies: la perfeccion de la 
persona humana, lo cual constituye el fin ultimo de la educacion. Hace una 
serie de reflexiones muy acertadas sobre la posesion de los bienes y muestra 
como la educacion debe tender a que el hombre goce de los bienes materiales 
de una manera espiritual. Por ultimo considera la educacion en funcion de 
la renuncia, cuyos capitulos bien expresos son: “la lucha con el desenfreno 
del instinto de alimentation y la lucha contra el desorden sexual”. Advierte 
que no es el sentido estoico de la renuncia el que debe perseguirse sino el 
de la renuncia basada en la alegria. Reconoce que el problema de la renun¬ 
cia no tiene solution en el campo meramente pedagogico y que solo puede 
resolverse favorablemente en el orden sobrenatural y subraya la necesidad 
de la alegria en toda la realization educativa: “Dadle a un hombre alegria 
en los bienes que posee, e implicitamente renuncia a los demas; y no le 
pondra otro precio; dad alegria sin adjetivos a un nombre y con el co- 
razon dilatado correra por el camino del espiritu. Bienes espirituales, pro- 
fesion, renuncia, todo se puede unificar en ese maravilloso sentimiento 
de la alegria” (pag. 140-141). 

En conclusion podemos decir, que este libro es la obra bien inten- 
cionada de un maestro y filosofo, que aplica con acierto los conceptos ba- 
sicos de la filosofia imperecedera, la que irradia de Sto. Tomas, que constitu- 
yen un fundamento solido al hecho educativo. Bien documentado* con fre- 
cuentes citas de la Suma Teologica, no desdena otras opiniones autorizadas 
y las trae oportunamente a colacion. 

Quiza sus capitulos mas valiosos son, ademas del que se refiere al maes¬ 
tro como ejemplo vivo de la obra educadora, el que trata sobre la sencillez 
como expresion pedagogica de la unidad en el proceso educativo; considera- 
ciones quiza un tanto al margen del tema central, pero plenas de interes por 
los conceptos que encierran; y por fin el capitulo que estudia el bien indivi¬ 
dual y el bien comun, los conflictos que socialmente se plantean en este 
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punto y la manera de superarlos mediante una educacion que ensene a valo- 
rar, sobre todo, los bienes espirituales y que muestre la grandeza que impli- 
ca la renuncia desde el punto de vista de la dignidad del hombre como per¬ 
sona y como miembro de la sociedad. 

Obra util sin duda para aquellos que imbuidos de su responsabilidad 
como educadores, buscan sin cesar nuevas luces que sirvan para orientar su 
dificil tarea. 


ANA MARIA GLERA 


DON MIGUEL D£ UNAMUNO - CRISIS Y CRITICA, por Ramis 

Alonso , Coleccion Aula de Ideas, Vol. IV, Murcia, 1953. 

Librp de una singular sinceridad, busca en el su autor aclarar puntos 
fundamentals en torno a los problemas que plantea la obra de Unamuno. 

Dentro de un marco de gran sencillez de expresion, con una claridad 
que solo logra quien posee la verdad en su inteligencia y en su corazon, 
enfrenta Ramis Alonso las dificultades teologicas y filosoficas que se le 
presentan, desmenuzando ordenadamente una a una las mas profundas con 
tradiciones que agitaran el alma del Unamuno viviente en sus obras. 

Su terminologia medida, precisa y ajustada, su estilo depurado de toda 
retorica artificiosa, le dan a su libro la posibilidad de la pronta asimilacion 
y compression; habiendo logrado el autor, con esa rara sencillez que solo 
poseen los que alcanzan la verdad y los que viven en la verdad —haciendo 
de su pensamiento su vida, y llevando la vida a sus pensamientos—, aque- 
Ho que se propone: descubrir, senalar y aclarar los errores voluntaries o in- 
voluntarios que subyacen en la obra total de Miguel de Unamuno ,errores 
de una importancia capital por ir envueltos en visos de verdad, y que la 
gran mayoria de sus lectores no saben descubrir ni superar, sino con gran 
esfuerzo. Y este esfuerzo es precisamente el que ha realizado Ramis Alonso 
y cuya consecuencia recogemos ahora en el libro que comentamos. 

Volumen de mas de 300 paginas, dividido en 73 pequenos capitulos, 
ofrece desde su prologo escrito por Adolfo Munoz Alonso, un creciente 
interes. 

No es un exaltado defensor del Rector de Salamanca, ni tampoco un 
censor implacable de su obra. Ubicado en una posicion correcta, dada por 
su equilibrado juicio, se acerca a Unamuno como a un amigo a quien ama 
de corazon y a quien admira y que precisamente por ello lo querria per- 
fecto y sin errores. Porque Ramis Alonso ama mas a la Verdad que al 
amigo. Por eso ante todo procura afirmar y consolidar la Verdad, tan va- 
puleada por el escritor que comenta: Verdad absoluta de Dios y del Ver- 
bo; Verdad del Cristianismo, suprema Verdad. 

Reflexiona en los primeros capitulos acerca de la esencia del filosofar 
y de la necesidad de aunar pensamiento y sentimiento: “El hombre es un 
ser —cuando esta completamente formado— en que la carne no siente sola, 
ni el espiritu piensa solo. Es el hombre que siente y que piensa a traves de 
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su carne y de su espiritu". (pag. 20). El hombrc es un ser “senti-mental" 
y toda disociacion de estos dos elementos constitutivos de su ser que k son 
esencialmente propios —sentimiento y pensamiento—, trae aparejado un 
desequilibrio en su concepcion y por consiguiente en su filosofia, que no es 
mas que la expresion ideologica de la vida que se vive. De la vida que vive el 
filosofo, vida espoleada por la inquietud, vida volcada por el pensamiento 
a las profundidades incognitas de la existencia, al misterio que ella es, al 
misterio que la proyecta al infinito. 

Afirma el autor esta vida de integracion de ambos elementos: senti¬ 
miento y pensamiento, y subraya las consecuencias que de lograrlo o no, se 
siguen y de la importancia fundamental que esto proyecta en la filosofia y 
en la vida. De ahi que express que solo ‘da actuacion unitaria delata al 
muy hombre y el sentir armonico y de integracion, revela al filosofo^. 
(pag. 23). 

Y a Miguel de Unamuno le falto armcnia e integracion en sus ideas. 
Por esto todo el libro no es mas que un esfuerzo, muy bien logrado, por 
centrar lo que en Unamuno es reflejo dc un continuo movimiento pen¬ 
dular v contradictorio, movimiento ocasionado porque habia disociado el 
sentir del pensamiento. 

Ramis Alonso busca el equilibrio porque sabe que en el equilibrio 
esta la verdad. Y la verdad surge evidente por contraposicion en el anali- 
sis profundo y sin apasionamiento que de Unamuno hace su critico. 

Asi, por ejemplo, al problema que Unamuno plantea al decir que 
"creer es querer creer". como indicando que es cosa sola de la voluntad, 
demostrara como tambien lo es de la razon, y mostrara como el fundamen- 
to de la creencia, de la fe, no se halla primordialmente en la voluntad hu- 
mana sino en una necesidad vital que de Dios padece el hombre. “El hom¬ 
bre —dice— es un ser religioso, quiera o no, porque al sentirse a si mismo 
se siente en manos del Otro. No puede huir de Dios, porque no puede huir- 
se a si mismo. Se sabe de El al saber de si. Por esto, crcer en Dios no es 
querer creer, sino darse cuenta de que es Dios", (pag. 32). 

El vitalismo irracionalista y existencial que anda en el alma y en el 
pensamiento de Unamuno, le haran decir que "el fin de la vida es vivir y 
no lo es comprender" (pag. 44) y que "el terrible peligro esta en querer 
creer con la razon y no con la vida" (pag. 55). 

Y esta posicion tan caracteristica en estas filosofias vitalistas y agnos- 
ticas —en un afan bien intencionado pero contradictorio e inconsecuen- 
te— de la negacion de la inteligencia en su capacidad intelectiva, o de 
la disociacion de la razon y la vida como dos cosas opuestas e irreconci- 
liables, es enfocada con valentia por Ramis Alonso, valentia apoyada en 
verdades y expresada en juicios categoricos, como cuando afirma: “No, 
don Miguel; lo terriblemente peligroso y desgraciado es separar la razon 
de la vida y la vida de la razon. Porque al separarlas, se quedan partidas 
estas, y roto, trunco resulta el hombre". (pag. 55). 

Tal la posicion de Ramis Alonso, la de un intelectualista autentico 
que defiende la vida del hombre en su integridad, afirmando el valor de 
la inteligencia contra aquellos que la niegan. 
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Pero el problema mas tragico tal vez de Unamuno —tragico por 
la posibilidad dc solucion que el mismo se negaba a aceptar, ya que ha- 
bia hecho de la contradiccion su vida y la verdad no es contradictoria—- 
y el que es mas ampliamente tocado por su critico, es aquel que se ori- 
gina en el aspecto religioso de la concepcion unamunesca. 

Miguel de Unamuno siente en su vida unas ansias desesperadas de 
inmortalidad. Y esas ansias las estampa en todas sus obras, dsfendien- 
do aca lo que niega alia. Afirmando ahora lo que con respecto a un 
mismo concepto niega luego. Hace suyos los juicios mas contradictorios 
sacrificando la verdad por un juego de palabras bien logrado o por es- 
tampar una frase que le gusta. Juego donde mezcla su regusto de palabras 
con verdades profundas. Juego, dice Ramis Alonso, no del todo honesto 
para el joven lector que se le entrega. Por eso sus libros son enganosos y 
dificiles para el inexperto o el falto de formacion. 

Unamuno vivio intimamente la contradiccion de sus libros; la con¬ 
tradiccion entre su cabeza atea y su corazon catolico, como el decia. Le 
apasionaba el problema de la nada y del infierno, de la condenacion eter- 
na y de la existencia extraterrena. El problema de la fe y de la salvacion. 
Y este es su problema capital. En el analisis de su obra revela la actitud del 
hombre que se enfrenta consigo mismo en el nobilisimo esfuerzo de su 
propia develacion; de la develacion del misterio de su ser, y que conse- 
cuentemente le llevara a enfrentarse con el Infinito y con lo Absoluto. 

Miguel de Unamuno buscaba a Dios, pero de intento no quiso apren- 
der el unico camino que a El lo conducia. 

Ramis Alonso enfoca estos problemas palpitantes en la obra del Rec¬ 
tor de Salamanca, analizandolos con todo respeto y finura, pero tambien 
con toda valentia y sinceridad. 

Los argumentos contundentes de su razonamiento centrado en la ver¬ 
dad buscada y alcanzada, reducen y deshacen los elocuentes pero contra¬ 
dictorios y enganosos sofismas unamunescos. 

Por ultimo Ramis Alonso sabe ubicar a Miguel de Unamuno en el 
lugar que por lo positivo de su obra alcanzo en el mundo de la cultura y 
en la vida de la juventud espanola. Muestra como su valor reside en haber 
sabido despertar inquietudes y sacudir la modorra o el letargo intelectual, 
en que suelen dormitar las inteligencias a causa de la mediocridad del am- 
biente que las rodea. 

Sus palabras fueron aguijones para el alma, v, sin lugar a dudas, lle- 
varon en su vitalidad un mensaje de inquietud y superacion. Unamuno, 
porque sentia la inquietud espiritual, logra con sus libros llevarla a sus lec- 
tores. Aunque, hay que confesarlo; “la noble inquietud espiritual se reduce 
en muchos de sus lectores a un simple desasosiego, excitacion y perturba- 
cion” (pag. 230). 

Y es esto precisamente lo que Ramis Alonso se propone evitar con su 
libro, porque anade: “no basta remover la tierra de los espiritus, hay que 
echar, ademas, buena semilla en ella” (pag. 230). Y Ramis Alonso la 
echa. 

“Don Miguel de Unamuno, Crisis y Critica”, resulta, pues, una cri- 
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tica objetiva fundada en la verdad, en la que el autor centra a su vez su 
propia vision frente a la posicion unamuniana. 

Ramis Alonso llena con su obra un vacio, y remedia una necesidad, 
porque Unamuno es leido y gustado particularmente en la actualidad. Y 
es gustado precisamente porque toda su aguda, inteligente, sutil y paradojal 
obra, saturada de un radical vitalismo irracionalista, es pasto de la avidez 
sentimental que padece este mundo de hoy, dolorido y contradictorio. De 
este mundo que ha apartado la mirada de la Luz y ha quedado envuelto 
en las penumbras del error y de la nada absurda, que, sin Dios, es su exis- 
tencia. 


ELSA B. SOERENSEN SILVA 


DAMONE DES WILLENS (Demonismo de la voluntad) por Fritz - 

Joachim von Rintelen, Verlag Kirchheim, Mainz, 1947. 

VON DIONYSOS ZU APOLLON (De Dionisio a Apolo) por Fritz 

Joachim von Rintelen . Wiesbaden 1948. 

Estas dos publicaciones del autor ya muy conocidas en America del 
Sur son “solo una parte de un trabajo mas extenso. . . que por circuns- 
tancias desfavorables de la situacion de la postguerra aparece en libros sepa- 
rados”. (I, XVIII) (A este trabajo pertenece tambien su obra mas reciente 
“Philosophic der Endlichkeit”, Filosofia de la Finitud). Por eso las dos 
publicaciones se encuentran en una relacion organica interna. El “Demonis¬ 
mo de la Voluntad 1 ’ nos indica el camino falso, al cual se opone el justo en 
la obra “De Dionisio a Apolo”. 

En pasos fundamentales, claramente sistematizados, von Rintelen se- 
nala en el primero los peligtos de un “demonismo de la Voluntad” en los 
mas diferentes demonios. 

Es un rasgo muy caracteristico de nuestro tiempo “que en el sentido 
de la asi llamada alma faustica (Spengler) nos entregamos completamente 
a la dinamica formal, a las fuerzas de la tierra, a la accion obstinante que 
se impone mas alia de todos esas vinculaciones espirituales. . (I, 171). 

El actuar activista precede al pensamiento contemplative, el devenir al ser, 
la fuerza al sentido. 

Este actual dinamismo puro “quiere reconocer solo los procesos me- 
canicos y vitales del devenir y no ve los soportes basicos de la ley espiri- 
tual inmanente” (I, 171) y se toma este devenir solo en un sentido cuan- 
titativo-formal y no comprende diferencias de valor cualitativas. Es la con- 
fesion en favor de Heraclito que hoy en dia se puede escuchar en todos la- 
dos. Nuestro tiempo esta animado por “un escepticismo profundo, frente a 
normas y formas supratemporales que para la Antigiiedad y la Edad Media 
eran precisamente el fundamento de la afirmacion del mundo. Somos descon- 
fiados frente a aqucllas y su captabilidad clara porque, como se dice, la vi- 
da cambia y un quedarse con ellas significa una perdida”. (I, 21). 

De esta posicion extremadamente dinamista resulta “una relativacion de 
todos los valores y verdades. . (I, 171). Se desprecia los valores, normas 

y leyes supratemporales por ser estaticos y violar la vida. Lo generalmente 
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valido mas alia del flujo del devenir es una mera imposicion de parte del 
sujeto y dependiente de su arbitrariedad. A1 dinamismo se une de esta manera 
un subjetivismo unilateral. 

A la vez, la accion como tal se pone mas alia de toda limitacion; la ac¬ 
cion precede a la norma. “Al dinamismo corresponde un activismo humano 
inquieto al cual le parece la accion en si, la obra, el exito como valor unico 
sin ser capaz de captar otras diferenciaciones de valor. Accion antes del sen- 
tido, no: sentido antes de la accion’'. (I, 172). 

Tambien el conocimiento gana bajo estas presuposiciones una significa- 
cion completamente transformada. Ya no es una busqueda por un conteni- 
do objetivamente dado sino que se hace imposicion subjetiva por la volun- 
tad, lo cual halla su expresion en corrientes idealistas y pragmaticas. El 
hombre “hace’' el conocimiento, el se crea su mundo conociendolo y 
no lo encuentra ya acabado. “Siempre aparecen tres caminos, si se ha per- 
dido la confianza en la fuerza contemplativa del espiritu dirigido obje¬ 
tivamente y hacia el sentido, a saber: formalismo, irracionalidad y sub- 
jetividad interior". (I, 75). Estos son el resultado inevitable. 

Es nada mas que consecuente si sc traspasa esta posicion tambien 
a la forma del concepto de Dios. ^Que es, pues, segun aquel dinamis¬ 
mo Dios o lo absolutof Esta visto primariamente como la fuerza mas 
grande, como voluntad, como autor de hechos, como omnipotencia, no 
tanto como la mas alta espiritualidad amante”. (I, 87). Y en conse- 
cuencia ultima se introduce conscientemente en la Deidad el pensamien- 
to del devenir. Entonces, Dios ya no se encuentra mas alia del tiempo, 
sino que “se hace", “se desarrolla". 

Como otro rasgo caracteristico de esta posicion von Rintelen des¬ 
cribe la tendencia a contradicciones, paradojas y oposiciones, un pesi- 
mismo voluntativo, el poder como norma preferida, al aparecer de fuer- 
zas demoniacas en el caos de una voluntad pura, y finalmente el hecho 
de que esta actitud es sobre todo una expresion de la civilizacion tardia 
harta de vivir. 

Siendo asi el “Demonismo de la Voluntad" principalmente un es- 
crito que combate Jas tendencias negativas en el pensar de nuestro tiempo, 
por otro lado, “De Dionisio a Apolo" debe senalar el camino positivo que 
tiene que tomar la filosofia en el futuro. 

Y ya en el prologo el autor indica un peligro por el cual esta amena- 
zado tambien el tiempo actual en medida amplia, si se quiere superar el 
‘demonismo de la voluntad" con la ayuda de un intelecto formal racio- 
nalista. Con esto caemos en el extremo opuesto, en un intelectualismo aje- 
no a la vida. “Entre tanto hemos soportado las dos cosas, lo ‘“nada-mas- 
que 9 - espiritu (o sea el intelecto puro) y lo “nada-mas-que" - vida. Nues¬ 
tro tiempo sufre en lo mas profundo precisamente por lo que ya no posee- 
mos la unidad, por lo que saltamos de un lado a otro, de una espiritualidad 
formal degradada, del intelectualismo, al mundo impulsivo de la vida des- 
ordenada, al vitalismo. Se ha perdido el centro que debe ser fecundizado 
pot los dos". (II, VII). Sobre todo ya no se consigue captar la persona- 
lidad espiritual humana: o se la viola en sistemas a'bstractos racionalis- 
tas o se la disuelve en el flujo irracional del devenir. Von Rintelen justa- 
mente se ha propuesto demostrar que espiritu es algo completamente di- 
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ferente que un intelecto bajo, calculador, formal, dirigido solo a lo cuan- 
titativo. Si opone al Dionisio cl Apolo, entonees lo concibe como repre- 
sentante de un espiritu esencial pleno de valor y sentido. "Entendemos 
bajo espiritu algo interior no sensible que otorga a todo ente su verda- 
dero sentido objetivo, su formacion esencial", (II, 60-61), Es un error 
fundamental del racionalismo limitar el espiritu solo a un principio de 
ordenamiento formal, mientras que en realidad es esencialmente profundi- 
dad y plenitud de sentido, Por eso este espiritu no se encuentra en una 
oposicion brusca a la vida ( como lo ensena por ejemplo Klages), sino 
que la completa y se une a ella en una totalidad abarcadora. 

De este modo es una de las intenciones principales del autor demos- 
trar la relacion entre los dos poderes, del dionisiaco y el apolinico. "El espi¬ 
ritu pleno se vivifica solo en el centro del hombre, puede realizarse recien 
desde este centro, es precisamente, la union de espiritu y vida, de logos y 
eros". Buscamos, por lo tanto, a pesar de todas las tensiones la armonia 
de vida y espiritu. de Dionisio y Apolo, en el centro del hombre". (II, 
XIV). La profundidad de la vida y la altura del espiritu se exigen .mutua- 
mente. Con Dionisio nos hallamos en el flujo irracional inconsciente del 
devenir, mientras que Apolo nos conduce a las esencialidades y valores su- 
pratemporales, que tienen que determinar y formar este flujo. 

Si por un lado espiritu esencial y plenitud de la vida siempre estan 
referidos mutuamente, sin embargo por otro lado hay que hablar de una 
primacia patente de Apolo frente a Dionisio . hay que ver una jerer- 
quia evidente en favor de Apolo . . El se encuentra mas alia del abismo 
de la pasion y perturbacion dionisiacas. El helenismo clasico nos ha re- 
galado estos conocimientos a nosotros los europeos". (II, 3). El camino 
hacia Apolo es un "hacia arriba" a lo supratemporai y eterno. “Tanto 
mas puede el espiritu, elevado en el plazo de la pureza y distancia a las 
cosas, mirar todo con disposicion amante, tal como podemos comprender 
mucho recien en la distancia justa. Por eso esta actitud apolinica fue, histori- 
camente vista, una de las naturales fuerzas de impulso mas poderosas, pa¬ 
ra dirigir la mirada hacia los mundos religioso-metafisicos". (II, 117). 

WALTER BRUNING 


NICOLAUS VON CUES: VON NICHT-ANDEREN,DE NON ALIUD, 

Traduccion, introduccion y notas de Paul Wilpert, Hamburgo, 1952. 

La traduccion del texto latino al aleman no va a interesar especial- 
mente en la Argentina. Nos ocupamos de este libro, por otro motivo. 
Nos referimos a la eemplar redaccion cientifica, introduccion y comen- 
tario del texto. La actitud filologica y la vision amplia, fundada en la 
historia espiritual, en que se nos interpretan los pensamientos del Cusano, 
merece un reconocimiento especial. La introduccion estudia la posicion del 
Cusano sobre todo respecto a las demostraciones de Dios. El autor defien- 
de al Cusano frente a la censura que ya le hizo Wenck, de representar 
un panteismo monista. Hay que comprender estas tendencias desde su pre- 
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dileccion por el Platonismo, su entusiasmo por seudo-Dionisio y la teolo- 
gia negativa. Nicolas prefiere el metodo de la tianssumptio, como nosotros 
por ejemplo, tranformamos factores cuantitativos en determinaciones cuali- 
tativas. Pero si hablamos de Dios como del “no-otro”, esto quiere decir una 
imposicion absoluta y a la vez una negacion de la negacion, en tanto que el 
Creador no se enfrente a la creacion como un otro, si no que toma una posi- 
cion absoluta, precisamente incomparable. 

Wilpert se empena en determinar temporalmente la obra y encuentra 
bien fundado el anb 1462. Una interpretacion convincente del ritmo 
de las conversaciones nos introduce despues a la obra. 

Solbre las notas y comentarios innumerables, que forman la parte 
mayor de la publicacion, se puede decir que revelan tanto un sorpren- 
dente dominio y conocimiento, como una gran capacidad de interpreta- 
cion filologica para la filosofia medieval. Todas las palabras fundamen- 
tales empleadas en el escrito del Cusano son aclaradas en su desarrollo y 
significadon historicos. Si Wilpert plantea una vez la cuestion de quien 
fue en la filosofia medieval el primero que senalo la diferencia entre el or- 
den escalonado de generalidad conceptual y del de los grados de perfec- 
cion queremos llamar su atencion que lo fue Gerberto de Aurillac (Sil- 
vestre II). No es posible ocuparse aqui acerca de la multitud de las cues- 
tiones planteadas. Mencionemos solo la interpretacion de la metafisica 
de la luz y su tradicion neoplatonica, la idea de la emanacion, el ensayo 
de pasar por encima de la idea de Dios apoyandose en el pseudo-Dionisio, 
la significadon del principio de la contradiccion con respecto a la doctri- 
na de la coincidentia oppositorum del Cusano y, finalmente, la inter¬ 
pretacion del non~aliud, no como concepto mas alia de otros conceptos, 
sino como la forma del objeto en general. 

Deseamos que Wilpert nos regale todavfa otras ediciones de texto 
que esten realizadas con la misma circunspeccion y capacidad de intro- 
duccion. 


FRITZ-JOACHIM VON RINTELEN 


AS FRONTEIRAS DA TECNICA, por Gustavo Cotgdo , Livraria Agir 

Editora, Rio de Janeiro, 1952. 

No se engane el lector: “no es de la regulacion interna de la tecnlca de 
lo que vamos a tratar aqui. . Las fronteras de nuestro titulo son otras. 

Son fronteras de esencia, limites de forma y no de cantidad y materia M . Tam- 
poco se trata de endilgar al mecanismc frases grandilocuentes —si que pe- 
destres— ni caer en lugares comunes hablando de la esclavizacion del hombre 
por la maquina, de su deshumanizacion por la ciencia, o pretendiendo agre- 
gar un nuevo capitulo en el tratado De Mato : /a inspiracion satanica del ho¬ 
mo faber . No. “La tecnica es una gloria del hombre. La maquina es un ins¬ 
trument© de liberacion con el cual el hombre, en cierto modo, recupera el do¬ 
minio sobre las cosas, el imperio que le fue dado en el dia de la creacion". 

Si en nombre de un pretendido hipermoralismo caemos en el angeltsmo 
del hacer, es claro que se justificaria una inquisicion anti-mecanica, un "es- 
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crutimo de Cura y Barbero”, y hasta una exorcizacion de cuanta imprescin- 
diblc maquina saliera a la palestra. “Si la cuestion es no dejar que los ins- 
trumentos de la tecnica toquen al hombre, debemos comenzar por denunciar 
a los dentistas; o debemos clausurar los salones de barberia". 

Los extremos se tocan. Y en cayendo de lo supremo a lo ridiculo se 
llega, por inercia, al supremo ridiculo. 

La verdad es que no se hace la necesaria distincion entre la cosa en si 
y la cosa en uso. Aqui y no alia esta el mal, cuando lo hay. Cierto es que a 
veces el ritmo de la vida moderna exaspera los nervios hasta confundir ra- 
zon y voluntad, y al privar esta sobre aquella hace desear una sociedad mie- 
nos mecanizada por supresion de la ciencia o de la tecnica. jComo si cada 
maquina se llevara consigo inevitablemente un poco de la libertad de quien 
la crea!. 

El tecnicismo que se ha de combatir “no es la exageracion de maqui- 
nas o de aparejos electricos... es el trasplante de los metodos, del crite- 
rio y el estilo que son propios de la tecnica, que son su corona, a los domi- 
nios de la vida moral". No se trata de estrechar los feudos del maquinismo 
sino de excluir al hombre de ellos. 

Y en esta linea se situa Gustavo Corgao para, estableciendo previamen- 
te los limites del “hacer” y del “obrar”, llevarnos por los caminos del hom¬ 
bre y mostrarnos, como seguro guia, los problemas de la vida tal cual nos 
es dada vivirla en el estado actual de la Economia Divina. 

He dicho llevarnos y el plural no es un simple artificio retorico. Por- 
que, efectivamente, Corgao atrapa el lector en la fina trama de su cordial es¬ 
tilo desde el comienzo de su obra; los problemas presentados pierden franca- 
mente ese caracter abstracto a que estan expuestos por su misma indole, y en 
las soluciones finales se siente el lector bastante comprometido al darse cuen- 
ta, un poco tarde a veces, que el mismo ha sido co-actor de la escena transcu- 
rrida y que ha representado ocasionalmente un papel muy natural sin previo 
ensayo y al que ha prestado su pleno asentimiento. 

Asi es de existencial Gustavo Corcao. Y si alguna vez amenaza perderse 
en el mundo de las Ideas platonicas, una rapida conversion de la escena encaja 
al lector nuevamente dentro de su esfera de la problematica vital y despliega 
ante su vista un poco atonita la solucion concreta, ese desenlace que esperaba 
—sin saberlo precisar— en temas tan actuales y sugestivos como son la po- 
litica ( Politico e Tecnica; Patviotismo e Nationalism®) , la sociologia ( A 
Missao da Mulher), la religion (A Tecnica de Deus , sua Arte e seu Amor; 
O Valor da Vida) ; todo ello rociado con el vino anejo de su aguda observa- 
cion. 

“No creo que hay a alguien en la actual literatura brasilena que escriba 
mejor que el senor Gustavo Corcao“. Sean estas palabras de Tristan de 
Athayde el motivo final (pero no el ultimo) de recomendacion con que se 
cierre esta nota. 


J. E. BOLZAN. 
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Centenario de la Universidad Gregoriana, de Roma 


La celebre Universidad Gregoria¬ 
na, de los Padres Jesuitas, continua- 
dora y heredera legitima del viejo 
Collegio Romano t fundado por San 
Ignacio de Loyola, ha festejado, en 
octubre pasado, el cuarto centenario 
de su fundacion. 

Nacida el 18 de febrero de 1551 
como Colegio de Humanidades, am- 
plio en 1553 sus programas, agre- 
gando cursos de filosofia y teologia. 
En 1582 la generosidad del Papa 
Gregorio XIII la doto del magni- 
fico edificio que todavia conserva el 
nombre de Collegio Romano y en 
el cual funciona el Liceo Visconti y 
la Biblioteca Nacional Vittorio Em - 
manuele. 

En poco tiempo la alta calidad de 
la ensenanza impartida por los je¬ 
suitas llevo a su Colegio a rivalizar 
con la Minerva, institucion similar 
de los Padres Dominicos y aun con la 
misma Universidad papal, la Sapien- 
tia . 

En 1870, como consecuencia de la 
toma de Roma por las tropas de Ga¬ 
ribaldi, el Colegio, con su riquisima 
biblioteca humanistica, filosofica y 
teologica, fue confiscado por el go- 
bierno italiano. 

Pese a lo inmenso de la perdida 
sufrida la ensenanza no padecio si- 
no una interrupcion pasajera. Desde 


1872 continuaron los cursos en el 
vecino Palazzo Borromeo, con el 
nombre ya de Universidad Gregoria¬ 
na , dado por el Papa Leon XII en 
recuerdo de la munificencia de su an- 
tecesor Gregorio XIII. 

Fue alii donde conocio su epoc? 
mas gloriosa: maestros como Fran- 
zelin, De Maria, Billot, Mattiusi, 
atrajeron a sus aulas alumnos de to- 
dos los paises del mundo, obligando 
a pensar en un nuevo y amplio edi¬ 
ficio, donde pudiesen albergarse co- 
modamente sus Facultades. Asi, en 
1930, gracias, sobre todo, a la gene¬ 
rosidad de algunas familias argenti- 
nas, la Universidad pudo trasladarse 
a la magnifica residencia que hoy 
ocupa, frente a la Piazza della Pilotta. 

Actualmente la Universidad cuen- 
ta con un centenar de profesores y 
mas de dos mil alumnos, repartidos 
en cinco Facultades (de Teologia, Fi¬ 
losofia, Derecho Canonico, Historia 
Eclesiastica y Misionologia) y cua- 
tro Institutos (de Letras Latinas, 
Ciencias Sociales, Ascetica y Mistica 
y Cultura Religiosa para laicos). 
Tanto por el numero de profeso¬ 
res y de alumnos, como por la va- 
riedad de sus organismos, la Grego¬ 
riana esta a la cabeza de los demas 
centros de altos estudios eclesiasticos 
de Roma (Universidad Lateranse. 
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Papal, De Propaganda Fide , de la 
Congregacion de Propaganda; Uni- 
versidad Angelicum, de los PP. Do- 
minicos; Ateneo Antonianum, de los 
Padres Franciscanos; Ateneo Ansel - 
mianum, de los Padres Benedictinos) . 

El mas notable de los actos del 
centenario fue, sin duda, el Congreso 
Cientifico, desarrollado simultanea- 
mente en las cinco Facultades y que 
conto con la intervencion activa de 
destacados teologos, canonistas, fi- 
losofos, historiadores y misionolo- 
gos. 


El 17 de octubre el Congreso tu- 
vo el punto culminante en la audien- 
cia concedida por el Sumo Pontifice. 
El Padre Santo, en un meduloso dis- 
curso, propugno el metodo escolas- 
tico en filosofia y teologia, al cual, 
anadio, debe anadirse el cultivo de 
las ciencias positivas; insistio en la 
fidelidad debida al Doctor Comun, 
Santo Tomas de Aquino, pidiendo 
a la vez el mayor respeto a la liber- 
tad de discusion exigida por la in- 
vestigacion cientifica. 


Monsenor LEON NOEL 


En Lovaina, la vieja y noble ciu- 
dad que fuera el marco de sus labo- 
res y de sus triunfos, dejo de existir 
Mons. Leon Noel, insigne heredero 
y continuador de la obra del Card. 
Mercier. Presidente durante veinte 
anos del Instituto Superior de Filo¬ 
sofia, prolongo y extendio la in- 
fluencia de su venerado maestro, bre- 
gando tesoneramente por dar reali¬ 
dad a todos los proyectos que las cir- 
cunstancias adversas habian impedi- 
do realizar a su fundador. 

Mons. Noel habia nacido en Ma- 
linas en 1878. Tenia solo 16 anos 
cuando se inscribio, en 1894, en el 
Instituto Superior de Filosofia, pa¬ 
ra seguir las lecciones del futuro Car- 
denal. Sintiendo el llamado de Dios, 
ingreso un ano mas tarde en el Se- 
minario Leon XIII, anexo a la Uni- 
versidad, dirigido por el mismo Mer¬ 
cier. En 1809, a instancias de su 
maestro, obtuvo, en una brillante 
defensa de tesis, el grado de Maestro 
de Filosofia. 

Prosiguio luego sus estudios ecle- 
siasticos. Estudio teologia durante 
dos anos en el Seminario de Mali- 
nas y durante cuatro en la Facultad 
Teologica de Lovaina. En 1905 vol- 


vio al Instituto como Profesor Agre~ 
gado. En 1908 paso a ser Profesor 
Extraordinario y en 1911, Ordina- 
rio. 

Desde 1927 hasta 1948 regio el 
Instituto desarrollando, al mismo 
tiempo que una magnifica obra de 
gobierno, una intensa actividad cien- 
tifica. 

Si bien su primer libro se aboca al 
estudio de la conciencia de la liber- 
tad, ya se observa en el el rasgo ca- 
racteristico de toda su labor poste¬ 
rior, centrada en el problema del co- 
nocimiento: basar la investigacion 
en datos empiricos, espontaneos y 
someterlos “al tribunal de la refle- 
xion“. 

Sus estudios gnoseologicos ejer- 
cieron una influencia decisiva en el 
pensamiento tomista. Su insistencia 
en el rechazo del ilacionismo, en la 
validez del “realismo inmediato“ de 
nuestro conocer y en la actividad re- 
fleja del trabajo critico, oriento y 
marco un rumbo definitivo a la noe- 
tica tomista. 

En 1925 reunio en un volumen 
titulado Notes d’Epistemologie tho - 
miste, sus import antes articulos so- 
bre este tema. Por desgracia, desde 
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1931, sus ojos fueron perdiendo len- 
tamcntc su poder, impidiendole las 
lecturas prolongadas. En 1938, re- 
signado ya a suspender definitiva- 
mente sus trabajos preparatories a 
una gran obra gnoseologica, publi- 
06 , lie redlisme inmediate, conte- 
niendo solo una corta serie de ar~ 
ticulos criticos. 

Pese al caracter inacabado de su 
obra, el tomismo lo contara siempre 
entre sus mas grandes figuras. 

ARGENTINA 

En la ciudad de San Miguel de 
Eucuman se realizo el Primer Con- 
greso Nacional de Psicologia, los dias 
13 a 22 de marzo. Intervinieron, ya 
personalmente, ya en sus comunica- 
ciones, los principals psicologos de 
nuestra patria y muchos y destacados 
del extranjero. En nuestro proximo 
numero nos ocuparemos con mayor 
amplitud de esta importante asam- 
blea. 

—En el Instituto Frances de Bue¬ 
nos Aires diserto, en presencia de S. 
E. el Embajador de Francia, el cono- 
cido filosofo frances Rene Lacroze, 
de la Universidad de Bordeaux, so- 
bre el tema Eloge de la Qualite . Aun- 
que su carrera hava tenido por marco 
a Francia, el Prof. Lacroze nacio en 
Lujan, Provincia de San Luis, y per- 
tenece a una bien conocida familia de 
la sociedad argentina. 

—En el Instituto Catolico de Bue¬ 
nos Aires (Rio Bamba 1127), reini- 
cio sus cursos la Escuela Superior de 
Economia, organizacion modelo de 
formacion integral en las ciencias y 
tecnicas economicas. 

—Entre las materias a dictarse es- 
te ano en el Colegio de Estudios Uni- 
versitarios de Buenos Aires (Uru¬ 


guay 1127) figuran varias materias 
de indole filosofica: el curso basico 
de filosofia hindu (tres anos) del 
Prof. Franz Kastberge, y los del Ins¬ 
tituto de Estudios Psicologicos, de los 
Dres. Torre Norry, Carolina Tovar 
Garcia, Jorge Marcelo David y Juan 
Rodriguez Leonardi. 

—En los Cursos de Cultura Cato- 
lica de Azul (Prov de Buenos Aires), 
se dictan este ano las siguientes disci- 
plinas: Ascetica, prof. S. E. Mons. A. 
J. Plaza; Teologia Fundamental , 
prof. Fbro. E. P. Monni; Teologia 
Dogmatica, prof. E. P. Monni; Teo¬ 
logia Moral (principios generales; los 
mandamientos) , prof. Pbro. R. Ca- 
mino; Filosofia (ler. ano, introduc- 
cion y Logica; II ano, Cosmologia y 
Psicologia) prof. R. Camino; Sagra - 
da Escritura, prof. Pbro. A. Born; 
Liturgia, prof. Pbro. A. Born. 

—En el Salon de Actos de la Mu- 
nicipalidad de Eva Peron, se dio co- 
mienzo al ano lectivo de los Cursos 
de Cultura Catolica. El Director, 
Mons. Dr. O. N. Derisi, pronuncio 
una conferencia sobre “El drama de 
Europa”; el coro, dirigido por el R. 
P. Jorge Tiscornia, S.D.B. ofrecio un 
concierto. 

Este ano se dictaran las materias 
correspondientes a tres de los cuatro 
anos que comprende el plan de es¬ 
tudios. 

Primer ano: Introduccion a la 
Teologia , Prof. Pbro. Dr. Ernesto R. 
Delfino; Introduccion a la Biblia, 
Prof. R. P. Clemente Rodriguez Mo¬ 
lina, F. T. V.; Introduccion a la Li¬ 
turgia , Prof. Fermin G. Arocena; In¬ 
troduction a la Filosofia, Profesor 
Mons. Dr. O. N. Derisi. 

Segundo ano: Teologia Dogmati - 
ca , (el Verbo Encarnado, la Gracia) 
Prof. Dr. Lorenzo La Valle; Cues - 
tiones del Nuevo Testamento. Pro¬ 
fesor Pbro. Lie. Raul F. Primatesta; 
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Principios de Teologta Moral, Prof. 
R. P. Tomas de Mendijur, O.F.M. 
C.; Psicologta y Etica } Prof, Bbro. 
Guillermo P. Blanco; 

Tercer ano: Teologta Dogmatica 
y Cuestiones del Nuevo Testamento, 
como segundo ano; Teologta Moral 
(Virtudes Teologales y Morales), 
Prof. Pbro, Lie. Jeronimo Podesta; 
Historia de la Iglesia (primer curso), 
Pbro. Sr. Cgo. Ernesto Segura; Me- 
taftsica y Critica , Prof. Pbro. Dr. 
Gustavo E. Ponferrada. 

Se dictaran ademas, diversos cursi- 
llos de especializacion, entre los que 
destacamos, por su peculiar interes, el 
de Introduccion al Derecho, a cargo 
del Dr. Julio M. Ojea Quintana. 

ALEMANIA 

En Maguncia se ha celebrado, ba- 
jo la presidencia del Prof. Joseph 
Lortz, un Congreso Bernardiano, 
que se aboco al estudio de la perso- 
nalidad, la obra, la doctrina y el me¬ 
dio historico de San Bernardo. Leye- 
ron comunicaciones Mons. Landgraf, 
I. Congar, A. Forest, C. H. Talbot, 
A. von Ivanka, Dom J. Leclerq. W. 
von den Steinem H. P. Heydoux, P. 
Rassow*, J, Lortz, M. Bernads. 

—Ha aparecido el primer volumen 
del diccionario Neue deutsche Biogra - 
phie, que contendra, en doce tomos, 
las biografias de mas de cuarenta mil 
personalidades germanas, fallecidas 
desde el siglo IX hasta la actualidad, 

BELGICA 

La Asociacion de Profesores, Ex- 
alumnos y Alumnos de la Univer- 
sidad de Lovaina ha rendido un sen- 
tido homenaje al Canonigo Nico¬ 
las Balthasar, durante muchos anos 


Profesor de Metafisica, que se jubi- 
lara en 1952, 

—La Asociacion de Psicologia 
Cientifica celebro su segunda sesion 
de estudios en la Universidad de Lo¬ 
vaina. Presentaron trabajos los Pro¬ 
fesores Michotte, Pieron, Nuttin y 
Ombredane. 

—La Sociedad Filosofica de Lo¬ 
vaina decidio ofrecer una de sus se- 
des, recientemente vacante, a Mons. 
Dr. O. N. Derisi, quien la ha acepta- 
do, trasladandose a esa ciudad para 
tomar posesion de su sitial. 

—Hace cuatro anos los monjes de 
la Abadia de San Pedro de Steen- 
brugge, anunciaban haber emprendi- 
do una obra de extraordinarias pro- 
porciones: la edicion de Corpus chris- 
tianorum, amplisima coleccion de es- 
critos patristicos, textos conciliares, 
hagiograficos, liturgicos, diplomati- 
cos y epigraficos de los ocho prime- 
ros siglos del cristianismo. Los tra¬ 
bajos, decian, estaban ya siendo rea- 
lizados por especialistas en cada ma ¬ 
teria o autor, con la activa colabora- 
cion de los monjes de San Pedro. 
Ahora nos brindan los dos primeros 
volumenes. En el primero, Clavts 
Patrum Latinorum exponen el plan 
completo de la serie latina, y sus 
realizadores. Comprendera 178 vo¬ 
lumes en 8 9 , de 600 a 800 paginas. 
En cada caso se reproducira la mejor 
edicion critica, si existe, completada 
y corregida segun los mejores codi¬ 
ces y los mas recientes trabajos de 
critica textual. En caso de no exis- 
tir edicion critica, el Corpus esta- 
blecera un nuevo texto. Para fa- 
cilitar las referencias, cifras margi- 
nales enviaran a las ediciones de la 
Patrologia Latina de Migne, y del 
Corpus Scriptorum de Viena, en las 
obras que figuren alii. El segundo 
volumen inicia la serie latina* con el 
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primer tomo de las obras de Tertu- 
liano. Ademas de una introduccion 
general, ofrece la primera edicion cri- 
tica de Ad Mar tyres, debido al Prof, 
J. W. Bonfells. La obra continuara 
a razon de diez volumenes por ano. 

—La Revue Internationale de Phi - 
losophie dedica su ultimo fasciculo 
del ano pasado a Benedetto Croce, y 
sus dos primeros fasciculos de este 
ano, titulados Theorie de la Preuve 
al Coloquio Internacional de Logica, 
realizado en Bruselas paralelamente al 
Congreso Internacional de Filosofia. 

BRASIL 

Del 9 al 1 5 de agosto se realizara 
en San Pablo un Congreso Interna- 
cional de Filosofia. Tendra como se- 
de Rua 24 de Mais 104. 

—En Parana tuvo lugar el II Con¬ 
greso Brasileno de Filosofia. Los te- 
mas tratados fueron: 1) La Filoso¬ 
fia en el Brasil; 2) Historia de la 
Filosofia; 3) Filosofia de las Cien- 
cias; 4) Metafisica; 5) Filosofia de 
la existencia; 6) Filosofia Social y 
Politica; 7) Estetica y Filosofia del 
Arte. 

—Con el patrocinio de la Univer- 
sidad de Recife ha visto la luz la Re¬ 
vista Pernambucana de Filosofia , di- 
rigida por Pinto Ferreira. 

CANADA 

El XIV Congreso Internacional 
de Psicologia tendra por escenario 
1^ ciudad de Montreal, y se realizara 
del 7 al 11 de junio proximo, Para 
informes sobre este Congreso, escri- 
bir al Secretario, Noel Maillorex, 
Universidad de Montreal, Casilla 
Postal, 6128, Montreal, P, Q., Ca¬ 
nada, 


ESPANA 

Para conmemorar el decimosexto 
centenario del nacimiento de San A- 
gustin, los agustinos espanoles han 
abierto un interesante concurso in¬ 
ternacional, con los siguientes temas: 
1) biografia historico-critica de San 
Agustin, premio, 60.000 pts.; 2) 
edicion critica de De Trinitate, pre¬ 
mio, 50.000 pts.; 3) enquiridion 
filosofico agustiniano, premio, pts. 
60.000; 4) estudio sobre el existen- 
cialismo de San Agustin, premio, 
40.000 pts.; 5) San Agustin en el 
arte, premio 35.000 pts.; 6) tema 
fibre, igual premio. Los trabajos 
pueden ser presentados en latin, ale- 
man, castellano, frances, ingles o ita- 
liano, y deberan llegar a la Comision 
Organizadora, Columela 12, Madrid, 
antes del 15 de noviembre de 1955. 

—Ha visto la luz Crisis , revista fi- 
losofica dirigida por el Dr. A. Mu 
fioz Alonso. Aparecera trimestral- 
mente y se presenta como abierta 
a todas las tendencias. 

—La Universidad Eclesiastica de 
Salamanca, fundada por Alfonso IX 
de Leon en 1218 y constituida como 
real y pontificia por decreto de Al¬ 
fonso el Sabio, del 8 de mayo de 
1254, y bula de Alejandro IV del 
6 de abril de 1255, se apresta a 
celebrar su septimo centenario. El 
acto principal lo constituira un 
magno Congreso Cientifico, que se 
desarrollara del 29 de abril al 30 de 
mayo. En la seccion biblica dedicada 
a los “generos literarios” presentaran 
a discusion sus comunicaciones los 
escrituristas J. Bonsirven, G. Riccio- 
tti, E. Zolli, J. Prado, J. Danielou, 
J. Schildenberger, A. Robert, A. Co- 
lunga, B. Rigaux, M. Garcia, S. Mu¬ 
noz, M. Truje. En la seccion filoso¬ 
fia y teologia, dedicada al problema 
del evolucionismo, expondran sus es- 
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tudios Ch. Boyer, R. Garrigou-La- 
grange, P. Leonardi, M. Cuervo, A. 
Ortega, A. de Aldama, E. Ortiz, J. 
Sanz, M. Ubeda, E. Gonzalez, L. 
Arnaldich. 

—Durante su reciente estadia en 
Espana Mons. Dr. O. N. Derisi pro¬ 
nuncio, en el Instituto Luis Vives 
del Consejo Superior de Investiga- 
ciones Cientificas, de Madrid, tres 
conferencias sobre El ser del hombre 
en el ser total. En el Instituto de 
Cultura Hispanica, de Madrid, dos 
conferencias sobre Existencialismo y 
otra sobre La Filosofia en la Argen¬ 
tina. En la Facultad de Filosofia y 
Letras de la Universidad Central de 
Madrid, diserto sobre Crisis y recu¬ 
peration de la Filosofia. En la Socie- 
dad Balmesiana de Barcelona, hablo 
sobre El Existencialismo a la luz de 
la critica tomista. En la Universidad 
Pontificia de Salamanca trato el te- 
ma Existencialismo y Tomismo . 

ESTADOS UNIDOS 

La Universidad de Dbquesne 
(Pittsburgh), continua su serie de 
publicaciones filosoficas. A las obras 
de G. Melsen From Atomos to Atom 
y The Philosophy of Natur, se han 
agregado ya Philosophie-scientifie 
Problems, de A. van Laer, y una ver¬ 
sion del tratado de Cayetano sobre 
la Analogia, Cajetans The analogy 
of Names. Ahora se anuncia una o- 
bra epistemologica, The Philosophy 
of Science , de H. van Laer y H. J. 
Karen, y un estudio sobre la expe¬ 
rience filosofica del mundo fisico, 
Philosophical Experience of Nature, 
de H. L. van Breda, de Lovaina. 

—En San Marino (California) 
fallecio el celebre fisico Dr. Robert 
Millikan, a la edad de 85 anos. De- 
ja escritos dieciocho libros, varios de 


ellos traducidos en nuestra patria al 
castellano, y centenares de articulos 
de alto interes cientifico. 

FRANCIA 

En Aix-en-Provence, donde esta- 
ba radicado, fallecio el Prof. Jacques 
Paliard, nacido en 1887. Ubicado en 
la gran corriente del espiritualismo 
frances, habia desarrollado una fe- 
cunda labor filosofica. Discipulo de 
Blondel, disentia de su maestro en 
mas de un punto. Publico una doce- 
na de obras originales, a mas de su 
conocido estudio sobre Maine de Bi- 
ran. 

-—La editorial Alsatia presenta el 
ultimo libro de Jacques Maritain, 
Approches de Dieu, con el subtitulo 
i( La existence de Dieu \ Se trata de 
una vista panoramica de los cami- 
nos que llevan a Dios. 

—El Prof. Paul Grenet, del Ins¬ 
tituto Catolico de Paris, ha hecho 
una breve exposicion del sistema to¬ 
mista en su obrita Le thomisme, pu- 
blicada por Presses Universitaires. 

—Acaba de aparecer una segunda 
edicion de la ya famosa obra de L. 
B. Geiger La participation dans la 
philosophie de Saint Thomas d’A- 
quin , editada por J. Vrin. 

—Se ultiman los preparativos del 
Congreso Internacional de Estudios 
Agustinianos, que se celebrara en Pa¬ 
ris en septiembre del corriente ano, 
en ocasion del 16° centenario del na- 
cimiento del Hiponense. La Comision 
Central, compuesta por G. Bardy t> FC 
Cayre, H. I. Marrou, H. X. Arquili^- 
re, P. Courcelle, P. Henry y P. Ca- 
mel*t, ha dividido las tareas del Con¬ 
greso en diez secciones: 1) problemas 
filosoficos y literarios; 2) problemas 
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platonicos: participation, ilumina- 
cion; 3) mistica; 4) la mcmoria; 5) 
exegesis biblica; 6) teologia de la his- 
toria; 7) Cristo y la Iglesia; 8) teo¬ 
logia trinitaria; 9) la gracia, la li- 
bertad, lo sobrenatural; 10) influjo 
agustiniano: medioevo y tiempos 
modernos. 

—En la Facultad de Filosofia del 
Instituto Catolico de Paris, Mons. 
Dr. O. N. Derisi diserto sobre Las 
contentes del pensamiento filosofi - 
co actual en la Argentina . 

GRAN BRETANA 

A la edad de 62 anos fallecio en 
Hampstead el Prof. Cyril Joad. Al- 
gunas de sus obras estan vertidas a 
nuestra lengua. 

ITALIA 

En la Pontificia Universidad Gre- 
gariana, de Roma, Mons. Dr. Octa¬ 
vio Nicolas Derisi pronuncio una 
conferencia sobre Existencialismo y 
Tomismo. En la Pontificia Universi¬ 
dad “Angelicum”, hablo sobre La on - 
tologia fundamental de Heiddege r y 
el existencialismo de Sartre. En el 
Colegio Pio Latino Americano diser¬ 
to sobre el Estado actual de la Filo¬ 
sofia en la Argentina. 

—Llenan el ultimo ntimero de la 
Rivista di Filosofia Neo-Scolastica las 
Actas del Congreso de Filosofia rea- 
lizado en Milan, en octubre pasado. 
Aparecen, en extenso, las comunica- 
ciones de Mazzantini, Padovani. Ot- 
taviano, Olgiatti, Fabro y Bontadini, 
seguidas, las dos primeras, de un re- 
sumen de las discusiones que suscita- 
ron. Lamentamos que tales restimenes 
no figuren al fin de los trabajos res- 
tantes, sobre todo porque la croni- 


ca del Congreso nos sugiere que fue- 
ron del mas alto interes. Aun cuando 
estas conversaciones no logren el a- 
cuerdo deseado, estos dialogos son 
un precioso complemento a los tra¬ 
bajos presentados, pues obligan a sus 
autores a precisar al maximo su pen¬ 
samiento. 

—Los agustinos de Roma, en con- 
memoracion del decimosexto cente- 
nario del Doctor de Hipona, a quien 
consideran su fundador, han organi- 
zado un concurso internacional con 
con un premio unico, que sera otor- 
gado al mejor Enquiridion teologico, 
que reuna, en forma organica, las fra- 
ses capitales de San Agustin sobre 
cada uno de los problemas principa¬ 
ls de la teologia. 

—El Comite constituido para ce- 
lebrar el primer centenario de la 
muerte de Rosmini, ha organizado 
un concurso, con un premio de me¬ 
dio millon de liras, al mejor trabajo 
sdbre la filosofia de Rosmini en ge¬ 
neral o sobre un punto fundamental 
de su sistema. Quedan excluidos de 
este concurso los catedraticos italia- 
nos dada su especial versacion en el 
tema. Los trabajos, en cinco copias 
dactilografiadas, deberan enviarse al 
Notario Dr. Giuseppe Darioli, Do- 
modossella, Novara, Italia, antes del 
31 de diciembre de 1955, firmando 
los autores con un pseudonimo. En 
sobre aparte declararan su verdadera 
identidad. Podran redactarse los es- 
tudios en latin, aleman, Castellano, 
frances, ingles o italiano. Un jura- 
do, presidido por el Prof. G. Buzze- 
tti y formado por los j>rofesores M. 
F. Sciacca, D. Morando y G. Rossi, 
discernira el premio. 

—Una nueva e interesante colec- 
cion de obras monograficas ha visto 
la luz en Florencia, la “Biblioteca 
Historica del Renacimiento”, de la 
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casa Sansoni. Han aparecido ya dos 
volumenes: II pensieto di Giordano 
Bruno , de Antonio Corsano, y La 
mente di Leonardo da Vinci de Ce- 
sare Luporini. Se anuncian, en la 
misma serie, II pensiero filosofico di 
Marsilio Ficino, de Paul Kristeller 
y Documenti intorno alia storia del 
pensiero del Renascimento, de Eu¬ 
genio Garin, director de la “Biblio- 
teca'\ 

—En la coleccion "Clasicos de la 
Filosofia”, dirigida por M. F. Scia- 
cca, la Societa Editrice Internationa¬ 
le ha publicado una interesante an- 
tologia: Epistemologi contempora - 
nei, presentada por Franco Amerio, 
que hace unos anos nos brindara 
una excelente Epistemologia , edita- 
da por la Morcelliana. 

—La Civilta Catolica presenta un 
volumen de Filosofia delle Sctenze, 
de Filippo Selvaggi, joven profesor 
de la Gregoriana. 

SUIZA 

Estan adelantados los estudios del 
Codex Jung , uno de los escritos 


gnosticos descubiertos en 1946 en 
Egipto, adquirido por el Instituto 
C. C. Jung, de Zurich. Este manus- 
crito del siglo IV, redactado en len- 
gua copta, esclarece muchos puntos 
hasta ahora oscuros de la filosofia 
gnostica, a la vez que abre nuevas 
perspectivas en el estudio de las re- 
laciones de este sistema con la filoso¬ 
fia griega y con la doctrina de la 
Iglesia primitiva. 

—El 10 de febrero fallecio en Fri- 
burgo el P. Schmidt, celebre por sus 
investigaciones sobre las culturas pri- 
mitivas. Sus aportes en la Etnologia, 
Sociologia e Historia de las Religio- 
nes fueron de importancia capital. 
Trabajador incansable, nos deja una 
obra fundamental, Gottesides (El 
concepto de Dios), en doce tomos, y 
multitud de articulos, sobre todo en 
la Revista Anthropos, por el funda- 
da y dirigida. Creo, ademas, el Insti¬ 
tuto Anthropos , de Viena, que tras- 
lado a Friburgo, cuando la anexion 
nazi del territorio austriaco a Alema- 
nia. Con la desaparicion de estf sa- 
bio, varias disciplinas cinetificas pier- 
den a una de sus mas representativas 
personalidades. 


